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INTRODUCTION 



Une religion, loi-squ'elle a atteint son complet développement, 
comprend deux éléments principaux. 

Elle reçoit d'abord son expression dans un ensemble de rites 
particuliers qu'on appelle le culte. Le culte est la manifestation 
extérieure et objective de la religion ; c'est, comme dit Guyau, 
« la religion devenue visible et tangible* ». Ace titre, le culte est 
un élément secondaire. 

Il en suppose un autre plus profond, à savoir l'essence 
même de la religion. Nous avons affaire ici à la dogmatique. Un 
dogme est une proposition doctrinale devenue objet de foi et règle 
des mœurs*. C'est le principe interne du système religieux, le 
résumé des croyances qu'il comporte. 

Ces croyances peuvent être plus ou moins nombreuses et plus 
ou moins variées. Elles se ramènent, en somme, à la croyance en 
un être suprême, à la foi en Dieu. 



Quelle est l'origine de Tidée de Dieu ? Comment cette notion 
a-t-elle pris naissance dans les consciences et comment y a-t-elle 
grandi? 

Bien des théories ont étô émises à ce sujet. Nous les examine- 

' (îUjau, VIrréligion de l'avenir, (^* édit., p. 89. 

' Cf. A. Sabatier, Esquisse iVune philosophie de la relit/ion, p. 263. 
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ronsen particulier dans les premières pages de ce travail. Toutes 
ces doctrines cependant, quelque aspect qu'elles revotent, qu'elles 
soient naturistes, animistes, morales, psychologiques, et surtout 
métaphysiques, sont passibles d'une objection générale qu'il con- 
vient de signaler ici. 

L'idée de Dieu, comme d'ailleurs toute notion abstraite, n'a pu 
devenir claire et précise dans les esprits qu^au moment où il y eut 
un mot spécial pour l'exprimer. Jusque-là elle est restée obscure 
et vague, faute justement d'un nom qui lui correspondît exacte- 
ment. 

En vain s'appuiera-t-on sur le fait que des hommes primitifs, 
les sauvages par exemple, animent les choses, c'est-à-dii e suppo- 
sent au sein des objets extérieurs une âme analogue à celle qui 
réside en leur propre corps. Cette idée d'une ânie, en admettant 
que les sauvages la possèdent, est-elle chez eux d'origine spon- 
tanée; ou bien leur a-t-elle été transmise et inculquée par des 
peuples plus civilisés? Il est difficile de se prononcer à ce sujet. 
Pourtant la seconde hypothèse paraît plus légitime. 

Il semble, en effet, impossible qu'un être à peu près inculte 
comme le sauvage acquière spontanément la notion d'une Ame. 
A peine déjà un es[irit cultivé s'en fait-il une claire représentation. 
L'àme, dit-on, est un pur esprit, un être injmatériel : voilà toute 
la définition qu'on en fournit. Mais comment se figure-t-on ce 
pur esprit, cet être immatériel? Esit-ce un soufde invisible enfermé 
dans le corps qu'il anime? On ne sait au juste. LVime ne corres- 
pond à rien d'objectif, à rien de concret. Après de longues 
réflexions, après une lente élaboration, Tintelligence parvient 
seulement à concevoir l'idée de l'âme. Et encore cette conception 
est- elle aidée par l'expérience; on suppose l'âme douée de cer- 
taines puissances et de qualités déterminées, parce qu'on la con- 
sidère comme l'unique cause de ces pliénomènes spéciaux appelés 
phénomènes psychiques. 

Mais il y a là tout un travail d'analyse dont seuls sont capables 
les esprits habitués aux idées abstraites. Or ces idées sont étran- 
gères au sauvage et à Thomme des premiers âges. Ceux-ci ne 
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peuveut avoir couscieace de l'àme, et moins encore de Dieu. 
L'âme et Dieu ne peuvent avoir pour eux de réalité, car pour eux 
sont seules réelles les choses qu'ils perçoivent effectivement et 
auxquelles ils donnent un nom. 

C'est donc du concret qu'il faut partir pour s'élever à l'abstrait. 
Toufe notion abstraite est d'abord vague et sans précision ; elle 
devient claire lorsqu'elle est exprimée par un nom déterminé. 

A l'origine, il n'y a que les objets de perception immédiate qui 
reçoivent un nom ; car la dénomination d'une chose se fait par les 
qualités que possède cette chose, et seuls les objets concrets possè- 
dent des qualités. 

Bientôt cependant l'esprit dépasse l'expérience ; il conçoit des 
objets imaginaires. Alors, par un processus inconscient, il applique 
à ces objets imaginaires un nom qui désignait d'abord un objet 
concret, mais dont le sens initial s'est perdu et a fait place à une 
signification nouvelle et d'ordre généralement abstrait. 

Ainsi le mot devd a signifié en premier lieu « brillant » ; 
il a exprimé une qualité concrète. Puis ce sens objectif, en vertu 
d'une série de circonstances que nous examinerons*, a été oublié 
et remplacé par celui de « dieu ». En d'autres termes, il y a eu 
substitution d'un sens à l'autre. Cette substitution accomplie, la 
notion de Dieu se dégagea de l'obscurité qui l'environnait jus- 
que-là ; un nom déterminé lui correspondait et facilitait son 
développement. 

L'étude du Rig-Véda nous permettra de montrer quelle fut 
l'origine du panthéon hindou. Nous verrons que tout dieu, quel 
qu'il soit, est un nom érigé en mythe. Tel, par exemple, le dieu 
guerrier Indra. Dans le Rig-Véda, Indra est une épithètedu feu 
(aynir indrah) et signifie « ardent ». Puis, grâce à une série de 
circonstances, la plupart do pure rhétorique, une substitution 
sémantique, analogue à celle dont le njot devà avait été l'objet, 
se répéta à propos du terme Indra, L'épithèto fit place au nom 



Voir le chapitre ix de la première partie. 
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propre et, à l'époque post-védique, Indra fut considéré par les 
Hindous comme leur principal dieu. 



Rien d'étonnant, objectera-t-on, à ce que le mot Indra soit, dans 
les Brâhmanas et dans les Upaniêads^ le nom d*une divinité, 
puisque déjà il est le nom d'une divinité védique. 

Alors surgit un nouveau problème. Y a-t-il ou non une religion 
védique ? Le Rig-Véda est-il Texpression d'une doctrine religieuse 
déjà constituée, ou bien n'est-il pas antérieur au développement 
de la première théologie qui ait fleuri sur le sol indo-européen? 

La question est certes des plus graves et mérite un sérieux 
examen. 

Pour la plupart des exégètes du Rig-Véda, il y a une religion 
védique. M. Oldenberg, récemment encore, nous en a tracé le 
tableau complet^ ; et, avant lui, Bergaigne nous l'avait exposée 
dans ses moindres détails*. 

Bergaigne cependant s'était tenu sur une prudente réserve. 
« C'est à l'état de développement complet, et comme un système 
« achevé de toutes pièces, dit-il dans l'Introduction de son ouvrage, 
(( que la religion védique est présentée dans mon livre. A-t-elle 
« eu, en eflet, cette forme complète et achevée à un moment donné 
(( de son existence, et dans la conscience de l'un quelconque de 
« ses ministres? Je n'avance rien de tel, et c'est à un tout autre 
« point de vue que je me place pour justifier la systématisation qui 
« est, je le répète, l'esprit de mon travail ^. » 

Sans doute, il y a une religion védique si Ton interprète le Rig- 
Véda comme un document exclusivement hindou et comme expri- 
mant tout un système d'idées abstraites. 

Mais le Rig-Véda ne peut-il pas aussi nous renseigner sur les 
premières démarches intellectuelles accomplies par les Aryens? 

* Oldenberg, die Religion des Veda, 1894. 

* Bergaigne, la Religion védique, 3 vol. 1878-1883. 
^ Bergaigne, la Religion védique, L Introd. p. m. 
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Si nous en jugeons d'après les poèmes homériques que la seule 
tradition a transmis pendant de longs siècles, il est possible que 
les idées exprimées par le Rig-Véda aient été l'objet d'une tradition 
analogue. Bien plus, celle-ci ne saurait être contestée, et nous 
avons la preuve certaine que l'état psychique révélé par le Rig- 
Véda remonte à l'époque où les différents représentants de la race 
indo-européenne vivaient encore en commun. 

Certains mots, en effet, sont identiques dans les principaux 
idiomes indo européens et correspondent à des idées également 
identiques. Nous sommes donc en droit d'affirmer que déjà le mot 
et ridée existaient à l'époque d'unité de la race. 

Tels sont, par exemple, le nom et l'idée de Dieu : 

Sanscrit : devà; 
Grec : Oeéç; 
Latin : det4s. 

Tel est aussi le nom du dieu souverain dans les panthéons grec 
et latin : 

Sansciit : dtjaùspitàr; 
Grec : ZevçTovno; 
Latin : Jupiter. 

Non seulement des mots mais des ouvrages entiers nous prouvent 
que le Rig-Véda remonte, quant à l'idée, à l'époque d'unité primi- 
tive. C'est ce qui résulte en particulier de la parenté évidente qui 
existe entre le Rig-Véda et certains fragments Orphiques qu'il est 
permis de considérer comme très anciens. 

Donc le Rig-Véda n'est pas seulement l'expression de l'état psy- 
chique qui régnait dans Tlnde au moment où ce document fut fixé 
par l'écriture. Il est aussi le reflet des idées qui avaient cours à 
l'époque beaucoup plus reculée où la race indo-européenne ne 
s\»tait pas encore divisée. 

Mais, à cette époque, les iutellifrences ne conçurent pas immé- 
diatement l'abstrait. Elles le dégagèrent graduelb'ment du concret. 

I/î problème qui nous occupe peut alors se poser do la faron 
suivante : Le Rig-Véda n'est-il pas le témoignage de cet état jiri- 
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mitif OÙ les Aryens n'avaient encore aucune idée abstraite, où leur 
science avait pour mesure leurs sensations mêmes? 

Rien ne s'oppose, croyons-nous, à une telle interprétation des 
hymnes védiques. L'analyse de ces hymnes montre, en effet, Tex- 
trême pauvreté des idées qu'ils expriment. 11 y a plus, le Rig- 
Véda n'a qu'un but : décrire le sacrifice. Cette description eût été 
sans doute bien vite achevée si les Aryens, dans leur joie naïve 
d'accomplir un acte dont peut-être ils sentaient l'importance 
future, n^avaient multiplié leurs formules et fait appel à toutes les 
ressources que leur pouvait offrir une rhétorique instinctive. 

Ainsi, cousidère-t-on le Rig-Véda comme un document exclusi- 
vement hindou, il est l'expression d'une religion constituée : la 
religion védique. 

Analyse-t-on, au contraire, les formules qu'il contient, il appa- 
raît alors comme l'expression des idées essentiellemont concrètes 
des Indo-Européens primitifs. 



A ce dernier titre, le Rig-Véda devient la source de toute la 
mythologie aryenne. C'est sous cet aspect que nous l'avons envi- 
sagé pour essayer de montrer comment l'idée de Dieu a pris nais- 
sance dans la tradition indo-européenne et quels en ont été les 
premiers développements. 

Cette étude est divisée en trois parties : 

Dans la première, nous indiquons quelle dut être l'origine de 
ridée de Dieu. 

Dans la seconde^ nous traitons des attributs généraux des dieux. 

Dans la troisième^ enfin, nous expliquons la genèse des princi- 
pales divinités que, sous un nom ou sous un autre, le monde indo- 
européen a tout d'abord adorées. 



RECHERCHES 

i;oiU(;ixE DE t;idée de dteu 

D'APRÈS LE RIG-VÉDA 



PREMIÈRE PARTIE 

ORIGINE DE L'IDÉE DE DIEU 



De nombreuses hypothèses ont été émises pour expliquer Tori- 
giiie (le ridée de Wvu. Nous pouvons les partuger en quatre 
groupes : 

I** Pour quelques philosophes du xix*" siècle, comme Hégcl et 
Hartmann, et aussi pour quelque-? philologues, comme Renan et 
M. Max Millier, c'est à la raison qu'il faut demander le secret de 
la genèse des religions. Celles-ci ont pour fondement quelque 
idée abstraite, telle que Tidée d'intini ; elh^s sont le résultat d'une 
sorte de révélation, d'une sorte d'intuition par laquelle l'àme de- 
vinerait Dieu. Ces hypothèses peuvent être appelées idéalistes ou 
métaphysiques. 

2" Elles s'opposent aux théories naturalistes. Ici, l'on ne 
dépasse pas le monde physique ; on s\v enferme au contraire; on 
int»*rrog<», pour résoudre Ténigme religieuse, les choses elles- 
mêmes, les plantes, h^s animaux, les forces de la nature. Dieu, 
c'est la nature divinisée dans l'un ou l'autre de ses éléments, dans 
l'une ou l'autre de ses manifestations : d'où l'Animisme et se^: 
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diverses formes particulières, qu'on peut désigner du nom géné- 
rique de Naturalisme. 

3° Aussi bien, pourquoi s'adresser à la nature et sortir de l'hu- 
manité ? Le culte des morts, disent Fustel de Goulanges et M. 
Herbert Spencer, ne se retrouve- t-il pas dans toutes les civilisa- 
tions et à l'aurore même des religions ? Pourquoi les ancêtres 
morts ne seraient-ils pas les dieux primitifs ? 

4"* Il est enfin permis de faire appel à la conscience elle même. 
Etudions l'évolution de l'intelligence ; notons à quel moment et 
dans quelles conditions l'idée de Dieu est conçue pour la première 
fois. Peut-être, en concluant de l'individu à la race, saisirons-nous 
de quelle façon sont nées les religions. 

Une telle divergence dans les solutions proposées est la meilleure 
preuve de la difficulté inhérente au problème. Examinons cepen- 
dant laquelle de ces diverses hypothèses offre les plus sérieuses 
garanties de vérité. 



OHAPITRE PREMIER 

ORIGINE MÉTAPHYSIQUE DE UDÉE DE DIEU 



L'idée de Dieu nous est-elle spontanément suggérée par la 
raison ? 

Descartes répondait par Taffirmative, car pour lui l'idée du 
Parfait était innée. 

Sous une forme un peu différente, cette hypothèse a été reprise 
dans les temps modernes par Hegel, Hartmann et Renan. De nos 
jours encore, elle est défendue par M. Max MûUer. 

Dans la doctrine de Hegel, Dieu c'est TEsprit absolu. 

L'esprit humain en a-t-il une claire conception, alors il pos- 
sède « la plénitude de la conscience de lui-même». Cet état con- 
stitue la religion, qui peut être définie: « la conscience de la 
« vérité en soi et pour soi, par opposition à la vérité sensible 
cf et finie, et à la perception *». 

Avec Hartmann, Dieu devient T Un -Tout. « Celui qui cherche 
« et invoque un Dieu immanent^ qui descende dans notre cœur 

a et y réside, en qui nous vivions, agissions, existions, celui- 

« là doit comprendre que l'Un-Tout ne peut véritablement habi- 
« ter dans le cœur des individus qu'autant qu'il est vis-à-vis 
<i d eux dans le rapport de la substance aux phénomènes, du sujet à 

» Hegel, Philosophie de la religion, trad. fr. Vëra, 1, 163-164. 
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« ses actes ; qu'il n'est pas séparé d'eux par une conscience dis- 
« tincte de la leur ; en d'autres termes, qu'autant qu'une seule 
(( et même activité pe\xt être .... l'activité de l'individu et celle 
« de l'Un-Tout ; enfin qu'autant que l'Un-Tout, comme volonté 
« impersonnelle et intelligence inconsciente, se répand à travers 
« le monde dans la diversité des personnalités et des consciences 
« individuelles. 

« L'individu qui s'est élevé à cette conception conserve pour 
« alimenter en lui le sentiment religieux, la conviction désirée 
(( que tout son être et tout ce qu'il est, il le doit à chaque 
(( moment à Dieu et à Dieu seul ; qu'il n'est rien qu'en Dieu 
« et par Dieu, et que le fond de son être, c'est l'ôlre même de 
« Dieu. » 

Il faut d'ailleurs s'entendre au sujet de cette intelligence in- 
consciente de l'Un-Tout. 

« L'activité de cette intelligence inconsciente, dit Hartmann, 
« n'est rt>n moins qu'aveugle -, elle est, au contraire, une vue 
(( véritable, même une intuition clairvoyante 

« Nous pouvons donc définir cette intelligence inconsciente, 
« qui est supérieure à toute conscience, comme une intelligence 

« supra-consciente Refuser la conscience à Dieu dans de 

« telles conditions, ce n'est pas le rabaisser*. » 

L'idéalisme qui caractérise les doctrines de Hegel et de Hart- 
mann, nous allons le retrouver, mais cette fois nuancé de mysti- 
cisme, chez Renan. 

« La religion dans l'humanité, dit en effet Renan, est l'équiva- 
« lent de la nidification chez l'oiseau. Un instinct s'élève tout à 
« coup mystérieusement chez un être qui ne l'avait jamais senti 
« jusque-là. L'oiseau qui n'a jamais pondu, ni vu pondre, sait 
(( d'avance la fonction naturelle à laquelle il va contribuer. Il sert 
« avec une sorte de joie pieuse et de dévotion, à une fin qu'il ne 

* E. de Hartmann, Philosophie de Vinconscienl, trad. franc. D. Nolen, 
II, passim, 216-240, 
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ce comprend pas. L'abeille aussi fait de la cire, la fourmi entasse 

c< pour entasser, bien au delà de ce que la sagesse étroite leur 

« conseillerait. 

« La naissance de l'idée religieuse dans l'homme se produit 

« d'une manière analogue. L'homme allait inattentif. Tout à coup 

« un silence se fait, comme un temps d'arrêt, une lacune de la 

« sensation : « Oh ! Dion ! se dit-il alors, que ma destinée est 

« étrange ! Est-ce bien vrai que j'existe? Qu'est-ce que le monde ? 

(( Ce soleil est-ce moi? Rayonne-t-il démon cœurî... Père, 

« je te vois par delà les nuages ! » Puis le bruit du monde exté- 

« rieur recommence ; l'échappée se ferme ; mais, à partir de ce 

a moment, un être en apparence égoïste fera des actes inexplica- 

« blés, agira contre son intérêt évident, se subordonnera à une 

a fin qu'il ne connaît pas, éprouvera le besoin de s'incliner et 

« d*adorer*. » 

Celte hypothèse de l'instinct du divin est fort poétique sans 
doute. Elle n'explique pas cependant comment et pourquoi l'idée 
de Dieu apparaît à un moment donné dans la conscience. M. Max 
MuLLKR a essayé de résoudre ces difficultés. 

Il commence par définir subjectivement la religion : « la 
(( puissance qui met l'homme en état de saisir l'Infini ». La 
notion de l'Infini est ainsi à la base même des religions. Ce que 
M. Max MûUer nomme l'Infini, c'est ce que Descartes appelait le 
Parfait, c'est Dieu. 

L'Infini n'est pas seulement conru. Toute perception sensible 
contient en soi la perception de l'Infini : 

« L'homme voit jusqu'à un certain point, et là son regard se 
« brise. Mais précisément au point où son regard se briîfe, s'im- 
« pose à lui, qu'il le veuille ou non, la perception de l'illimité 
« on de l'infini 

« La notion de l'infini, au lieu de n'être qu'une abstraction 



* Renan, Dialogues et fragments philosophiques^ p. 38 sqq. 
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« tardive, est donc réellement enveloppée dans les premières 
<( manifestations de la connaissance sensible. » 

Ceci est la perception de l'infini en dehors et à l'occasion du 
fini. Il y a plus : 

« Nous saisissons l'infini, non seulement en dehors du fini, mais 

« à l'intérieur du fini Jamais nos sens ne pourront saisir 

« l'objet plus petit que tout objet. 11 y a toujours un au delà, 

« toujours quelque chose de plus petit Entre le centre et la 

« circonférence que doit avoir tout objet pour devenir visible, il 
(( y a toujours un rayon, et ce rayon, partout présent et qu'il est 
« impossible d'éliminer, nous donne de nouveau Timpression 
« sensible de l'infini, de l'infiniment petit en regard de Tinfini- 
« ment grand. » 

Il s'agit jusqu'ici de la perception de l'infini quantitatif. De 
même, nous percevons l'infini de qualité. 

« Bien que nous puissions distinguer des tons et des demi-tons, 
« il y a une foule de divisions plus petites qui échappent à notre 

« perception, et nous font sentir le pouvoir limité de nos 

(( sens devant la richesse illimitée de l'univers. » 

Toutefois, rintini est-il véritablement perçu ? M. Max MûUer 
ne l'affirme pas sans réserve. Plus exactement, il s'agit d'un 
pressentiment de l'Infini : 

L'homme, dit-il, a souffre de l'invisible » plutôt qu'il ne le 
voit. 

« Ainsi de l'Infini. 11 était là dès le premier jour ; seulement il 
« n'était pas encore défini ni nommé. Si l'infini n'avait été pré- 
ce sent dès le début de nos perceptions sensibles, ce mot même 

a n'ofl'rirait aucun sens C'est pour cela que je me suis cru 

(( obligé de montrer comment le pressentiment de l'infini repose 
« sur la sensation du fini. » 

« A chaque perception finie est liée une perception, ou, si l'ex- 
c( pression semble trop forte, est lié un sentiment, un pressenti- 

« ment de l'infini Je ne veux pas dire que cette première et 

(( obscure pression de Tinfini sur notre âme nous donne sur le 
« champ la pleine et claire notion de ce concept, le plus haut de 
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« tous, je veux dire seulement qu'elle dépose en nous un 

« germe vivant, un germe sans lequel nulle religion n'aurait été 
i( posssible, un germe qui est à la racine de tout le déve- 
« loppement historique de la foi humaine *. » 

Ce pressentiment de l'infini, fondement de toute religion, 
M. Max MûUerle trouve à la fois chez le marin polynésien, le 
pasteur aryen, et le voj^ageur solitaire du désert*. 

Le Véda, ajoute -t-il aussi, fait mention d'une divinité de 
rinfini, Aditi. 

« Aditi, dit-il, dérive de ditiai de la négation a. Diiicsi un 
« dérivé régulier de la racine dâ (dyatijj « lier », d'où le participe 
« ditaj « lié », et le substantif df<*, « action de lier » et « lien ». 
a Aditi a donc signifié d'abord a qui est sans lien, non enchaîné^ 
« non enfermé », d'où « sans limites, infini, l'Infini »^. 



Nous avons longuement exposé la théorie de M. Max Mùller. 
Elle peut être, en efiet, considérée comme le type de toutes celles 
qui placent au début des religions une idée métaphysique. 

Que valent ces doctrines ? 

Tout d'abord nous écarterons l'hypothèse de Renan qui, en vérité, 
n'explique rien et laisse le problème en suspens. 

1. — Est-ce dans l'idée de l'Absolu, dans le concept de l'Un- 
Tout ou dans la notion de Tlnfini qu'il faut voir la première mani- 
festation de l'idée de Dieu à la conscience des hommes ? Nous 
certes, en présence d'une métaphysique trop élevée 



* M. MûUer, Origine et développement de la religion, trad. fr. 1879, 
passim, p. 22-41. 

' M. Mùller, op. ciï.,p. 40. 

^ M. Millier, op. cit., p. 208. — Une hypothèse analogue à celle do 
M. Max Millier a été soutenue par M. L. Caird, dans son ouvrage the 
Evolution of Religion, 1803. Selon M. Gaird, l'homme a été amené à 
l'idée de la divinité parce que son intelligence l'oblige a reconnaître dans 
toutes ses perceptions TinÔni à côté du fini. 
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ix)ur qu'elle ait été élaborée dès l'époque où, pour la pre- 
mière fois, les esprits concevaient un Dieu. Sans doute la notion 
d'Infini est un des éléments essentiels de toute religion constituée, 
et il est un moment où métaphysique et religion se pénètrent 
réciproquement. Mais alors la religion compte de longs siècles 
d'existence ; elle est à peu près arrivée au dernier terme de son 
évolution. A son origine, au contraire, elle est indépendante de la 
métaphysique. Qu'il s'agisse de l'Absolu, de l'Un-Tout ou de 
l'Infini, ces notions se sont élaborées lentement et ne sont ap[»a- 
rues qu'à une époque tardive. L'esprit ne procède pas de l'infini 
au fini, de l'abstrait au concret ; mais du fini primitivement perçu 
il dégage l'infini, du concret il s'élève à l'abstrait. Comme le dit 
Guyau, « Tanxiété de l'infini, le vertige divin, le sentiment de 
(( l'abîme manquent à l'homme des premiers âges* ». 

2. — D'ailleurs, un des caractères fondamentaux de tout système 
religieux, c'est l'anthropomorphisme. Quels que soient les dieux 
qu'il adore, l'homme se les représente sous son propre aspect : 
il leur donne des attributs humains et une figure humaine. De tout 
temps, les philosophes se sont plu à constater ce fait. Déjà le vieux 
Xénophane n'a-t-il pas dit : 

« Les Grecs se représentent les dieux comme ayant la forme et 
(( les passions des hommes, et chaque peuple les peint sous des 
« figures semblables à la sienne... Les Ethiopiens les font noirs 
« et camus; les Thraces les font rouges avec des yeux bleus-. » 

* Gujau, V Irréligion de V avenir ^ 6" édit. p. 10, — Voir d'ailleurs le» 
pages 12-22 où sont critiquées les doctrines qui nous occupent. 

Cf. aussi : Goblet d*Alviella, Origin and Gro^joth of the conception of 
God as illusfrated hy anthropology and history, 1892, p. 70 : 

« I am ready to admit that the perception of the fmite really implies the 
<c conception of the infinité ; but it is only a relatively advanced philosophy 
(( which succeeds in making the implicit idea explicit. » 

*' "EXXïive; 8à tôiTrep ivOptoTroaopçoi»;. ojt(o; x7.î avOpoTTozaSeTç ?oj; Oeoj; u;roT^- 
OevTa». xa\ xxOàzEp Ta; aoûcpi; auToiv ôaoïa; éxuTOi; '£xa(JTOi 8'.xÇcoYcxcpoO«jiv... 
A'.OtôTréç Te jxéXxvx;, (yijxo'jç Te, Hpxxé; 8à ttus^oj; xaî y^auxo-jc, » 

(Xénophane, apud Glem. Alexand., Strom,^ vu.) 
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Chez l'enfant surtout, cette lendance à rauthropomorphisme est 
nettement évidente : « L'enfant, dit M. Letourneau, a déjà endossé 
« le harnais de l'éducation. Il répète docilement son catéchisme, 
« son koran, etc. Mais, sans nous arrêter à des mots, tâchons de 
« voir quelles idées représentent dans son entendement ces for- 
et mules incomprises. Ce Dieu éternel et créateur remplissant le 
« monde et dont il vous énumère les attributs comme un philosophe 
« scolastique, il se le représente sous les traits de son magister 
« ou de son père. Il lui est radicalement impossible de concevoir 
i( l'existence d'une entité immatérielle et de comprendre que Pen- 
ce cens de la prière doive brûler en l'honneur d'un être qui, pour 
« lui, n'est pas, s'il n'est concret et incarné*. » 

M. J. Sully a rassemblé un certain nombre d'exemples destinés 
à prouver que jamais les enfants ne se représentent Dieu autrement 
que sous la forme humaine. « D'après Stanley Hall, dit-il. Dieu 
<c est considéré par les uns comme un homme d'une grandeur sur- 
ce naturelle, un grand homme bleu ; par d'autres, comme un être 
« énorme dont les membres couvrent la surface du ciel, et, par 
« d'autres encore, comme étant si gigantesque qu'il peut se tenir 
« debout sur un pied à terre et toucher les nuages; il est fort 
« comme le géant, son prototype. » 

Et plus loin : 

a L'intelligence enfantine est disposée à considérer Dieu comme 
« une espèce de grand seigneur possédant une grande maison ou 
(( un château*. » 

Fouerbach enfin, en s'appuyant sur cette tendance des esprits à 
se figurer les dieux comme revêtant une forme humaine, n'a -t- il 
pas considéré l'égoïsme comm(» la source de la religion et [)ré- 
tendu que le fond en est l'anthropomorphisme^? 

Or, si l'idée de Dieu a pour origine une idée métaphysique, que 



* Cil. Letourneau, Physiologie des passions, 1868, p. 38. 
' J. Sullj, Etudes sur l'enfance, trad. fr., p. 177 178. 
V. Feuerbach, Philosophie und Chrislenthum, 1831>; et Wesen des 
Christenthums, 1840. 
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devient l'élément en question, ranthropomorphisme? Gomment 
donner à l'idée de l'Absolu, de l'Un-Tout, comme au concept de 
l'Infini, une forme et des attributs humains? Endemment, l'on a 
affaire ici à des notions trop abstraites pour qu'il soit possible de 
se les représenter sous un aspect figuré quelconque et moins encore 
sous l'aspect humain. Ces notions ne peuvent donc en aucune feçon 
être considérées comme l'origine de l'idée de Dieu, à moins toute- 
fois de dépouiller la religion d'un de ses caractères les plus con- 
stants et les plus fondamentaux. 

3. — Enfin^ à l'appui de son hypothèse, M. Max MûUer prétend 
qu'il existe dans le Rig-Véda une divinité du nomd'Aditi, l'Infini. 
Mais s'agit-il vraiment d'une divinité, et, de plus, de la divinité de 
l'Infini ? 

Tout d'abord, Tétymologie proposée par M. Max MûUer du 
mot àditi est exacte ; du moins elle est acceptée par la plupart des 
philologues. Aditi est un adjectif qui signifie « qui est sans lien, 
non-liéy délié ». Dans le Rig-Véda, cet adjectif est souvent em- 
ployé substantivement pour désigner, non pas, au moins primi- 
tivement, une divinité, mais la libation du sacrifice, enflammée et 
développée. Le passage suivant, un des plus remarquables à cet 
égard, nous en fournit la preuve : 

I, 89, 10. dditir dyaur àditir antàrikèam 
àditir mâtâ sa pitâ sel pulrdh 
viçve devâ àditih pàhca jànà 
àditir jàtàm àditir jànitv an t * . 

(( La déliée, c'est le jour (ou le ciel) ; 
la déliée, c'est l'atmosphère lumineuse ; 
la déliée, c'est la mère, le père, le fils ; 
tous les dieux (brillants) sont la déliée, ainsi que les cinq 
qui engendrent ; 

^ Pour des raisons typographiques, toute voyelle longue accentuée sera 
transcrite par la brève correspondante surmontée de Taccent circonflexe. 
Ex. : ây î, û. 
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la déliée, c'est celui qui est né; 

la déliée, c'est celui qui engendre. » 

Représentons-nous le sacrifice. 11 consiste dans la libation qu'on 
iillume et qui se transforme en flammes brillantes *. Ainsi déve- 
loppée, la libation est déliée, àdiii. L'éclat de ses flammes peut 
être comparé à la clarté du jour. D'autre part, la libation enflam- 
mée constitue l'atmosphère lumineuse du sacrifice. Cependant, 
avant de se transformer en flammes brillantes, la libation est li- 
quide. Il faut donc l'envisager sous le double aspect qu'elle revêt : 
liquide d'une part, brillante de l'autre. 

( >r la libation liquide engendre les flammes du sacrifice ; elle en 
est la mèn», puis par symétrie le père, et crune façon générale la 
génératrice et les cinq parents*. 

Au contraire, enflammée et brillante, la libation devient le fils 
«.*t le nouveau-né du sacrifice, c'est-à-dire le feu, et, en mémo 
temps, toutes les flammes brillantes (dieux) qui le composent'. 

Ainsi le mot ddiii ne désigne, dans le Rig-Véda, rien autre 
chose qu'un objet concret : la libation enflammée*. Plus tard 
seulement, un sens mythique s'attacha à ce mol, qui devint alors le 
nom d'une divinité de second ordre, la mère des Adityas. 

L'exemple choisi par M. Max Mûller dans le Véda ne prouve 
donc pas que la notion d'Infini soit la source de l'idée de Dieu et 
de toute religion en général. Il montre au contraire que, loin 
d'être primitive, cette notion est secondaire, qu'elle apparait dans 
un système roligieux seulement à l'époque où celui-ci a déjà subi 
une longue évolution, c'est-à-dire à un moment où les intelligences 
ont été peu à peu amenées à dégager l'abstrait du concret. 

* Pour plus de détails, voir ci-dessous, chap. vin : « le Sacritice, ses 
éléments et son rdle ». 

' Le nombre cinq s*eiplique vraisemblablement par une comparaison 
métaphorique avec les cinq doigts de ia main. 

^ Voir, pour plus de détails, le chapitre xi de la III* partie. 

* Guyau et M. A. Réville ont interprété le mot nditi dans un sens natu- 
raliste. Pour eux, ce mot désigne Taurore. Cf. < tuyau, l* Irréligion de 
l'avenir, H^ éd., p. 12, note 1. 

U.*tlV. 1)K L\ON. — GUF^RINOT. < 
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Avec M. Goblet d'Alviella, il nous est donc permis de œnclure 
que ni l'idée d'Infini (ni toute autre idée métaphysique d'ailleurs) 
« n'est en soi suffisante à produire la religion, à moins d'assigner 
« quelque contenu positif à ce concept purement négatif*. 

* Goblet d'Alviella, Origin and Grototh of the conception of God, 

p. 69, c neither is the Infinité enough in itself to produce religion, 

c uniess man assigna some positive content to this purelj négative con- 
te ception». 



CHAPITRE II 

ORIGINE NATURALISTE DE L*IDÉE DE DIEU 



Aux théories qui font dériver l'idée de Dieu d'une notion mé- 
taphysique s'opposent les doctrines naturalistes. Entre les unes et 
les autres il y a presque antithèse absolue. D'après les premières, 
la religion est le résultat d'une intuition rationnelle. D'après 
les secondes, au contraire, elle provient de la divinisation de la 
nature dans Tune ou l'autre de ses manifestations. 

En conséquence, le naturalisme revêt plusieurs aspects : 

1* Tantôt les grandes forces naturelles sont divinisées, ainsi 
que les astres : c'est le naturalisme proprement dit, ou encore 
naturisme. 

2* Tantôt le culte s'adresse aux animaux et reçoit le nom de 
zoolâtrie. 

^J" Ou bien l'adoration a pour objets les plantes et constitue la 
pht/toldtrie, 

4* Enfin, et le plus communément, la religion naturaliste se 
confond avec le fétichisme et s'appelle idolâtrie. Les objets du 
culte sont alors des idoles, c'est-à-dire des images artificiellement 
façonnées, mais que l'on considère comme douées de qualités su- 
périeures et en particulier de la toute-puissance. 

Quelque forme que prenne la religion naturaliste», sa genèse et 
son développement sont identiques dans tous les cas. La nature, 
dit-on, impressionna vivement l'homme des premiers âges. Celui- 
ci fut étonné de voir la lune et le soleil éclairer d'une lumière 
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brillante et sans cesse renaissante la surface de la terre. La peur 
aussi s'empara de lui en présence de certains phénomènes gigan- 
tesques et grandioses, comme les orages et les ouragans. Ces sen- 
timents, soit d'admiration, soit de crainte, le poussèrent à consi- 
dérer comme des êtres animés les astres aussi bien que les forces 
naturelles. A ces êtres ainsi créés par son imagination, il attribua 
des sentiments bons ou mauvais, suivant que les actions qu'ils 
étaient censés produire étaient bienfaisantes ou néfastes. L'homme 
divinisa la nature et en fit un objet d'adoration. 11 lui rendit un culte 
à la fois pour la remercier des avantages qu'elle lui procurait et 
pour essayer de la Héchir lorsqu'elle se montrait inclémente et dé- 
vastatrice. 

Telle est, dans ses grandes lignes, Thypothèse qui donne à la 
religion une origine naturaliste '. 

Cette hypothèse était déjà connue des Anciens. 

Au témoignage de Cicéron, le stoïcien Ghrysippe enseignait 
« que Dieu, c'est le monde lui-même » et que les différents dieux 
sont des personnifications des forces de la nature ; ainsi, « Jupiter, 
« c'est l'éther; Neptune, l'air répandu dans la mer; Gérés, la 
« terre; il n'en est pas autrement enfin des autres divinités^ ». 

D'après Lucrèce, c'est la peur qui poussa l'humanité à cher- 
cher un refuge auprès des dieux : 

Ergo perfugium sibihabebant omnia divis 
Tradere et illorum nutu facere omnia flecti^. 

Stack n'a-t-il pas dit de même, dans un vers souvent cité et 
souvent attribué à Lucrèce : 

* Pour plus de simplicité, et aussi pour plus de clarté, nous exposerons 
par ordre chronologique les principales tliéories animistes et naturalistes. 

* « Jam vero Ghrysippus... ipsumque mundum, deum dicit esse ; ...idem- 
« que disputât, œthera esse eum, quem homines Jovem appellarent ; quique 
a aer per maria manaret, eum esse Neptunum ; terram eam esse, qua.' Gères 
« diceretur. Similique ratione persequitur vocabula reliquorum deorum. » 
Gicer., /)(' naiura deor,, 1, 15. 

^ Lucrèce, De nat, rer., V, 1184-1185. 
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Primus in orbe deos fecit timor ' . 

Il convient enfin de signaler Macrobe qui, dans le premier livre 
de ses Saturnales^ s*est efforcé de démontrer que tous les dieux 
I>ouvaient être considérés comme personnifiant le soleil*. 

C'est seulement dans les temps modernes, toutefors, que le natu- 
ralisme devint une explication systématique des origines do la 
religion. 

En 1760, était publié à Paris, sans nom d'auteur, un ouvrage 
intitulé : du Culte des dieux fétiches^ ou Parallèle de V ancienne 
religion de V Egypte avec la religion actuelle de Nigritie. Cet 
ouvrage était du président de Brosses, le même qui, quelques 
années plus tard, devait écrire le Traité de la formation méca- 
nique des langues. Il y soutenait que toutes les nations débutent 
par le fétichisme pour passer ensuite au polythéisme et enfin au 
monothéisme. Une seule exception devait être faite en faveur des 
Juifs, franchement monothéistes dès le début de leur reUgion. 

En 1774, l'idée du président de Brosses était reprise et spécia- 
lement appliquée aux Grecs, par Bergier, dans son livre rOriY/t>if? 
des dieux du paganwne. « Les dieux des Grecs, éciit Bergier, 
H no sont point des hommes ou des rois qui aient vécu dans aucune 
u contrée de l'univers ; mais des génieS, des intelligences que Ton 
K supposait occupées à diriger les différentes parties de la nature^.» 

L'ouvrage de Dupuis, Origine de tous lesculteSy est plus connu 
que les préctkients. Dupuis reprend la thèse de Macrobe, et la com- 
plète en démontrant le caractère astronomique, non seulement des 
croyan(*os religieuses du paganisme, mais encore du christianisme. 



• Stacc. Thèbàid,, III, 661. 

• Macrobe, SaturnaL, I, 17 : « Nam quod omnes paeno deos dumlaxat 
•t qui sub c<h1o sunl, ad solem referont, non vana superstitio, sed ratio 
M divina commendat. » V. d'ailleurs cli. 17-23. 

' Berpier, V Origine des dieux du paganisme, I, 3. 
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De nos jours, Stuart-Mill expose en ces termes la conception 
qu'il se fait du naturalisme : 

« Le vieux dicton, pHmus in orbe deos fecit timor^ je le crois 
« faux, dit-il, ou au moins je pense qu'il ne contient que très peu 
« de vérité. J'imagine que la croyance à des Dieux a eu, même 
« chez les esprits les plus grossiers, une noble origine. On a 
« expliqué l'universalité de cette croyance d'une manière très 
« rationnelle par la tendance spontanée de l'esprit à attribuer une 
« vie et une volonté, semblables à celles qu'il sent en lui -même, 
« à tous les objets ou phénomènes naturels qui semblent se mou- 
ce voir d'eux-mêmes. C'était là une imagination très plausible, et 
« on ne pouvait au commencement faire une meilleure théorie. 
« On persista naturellement dans cette croyance, tant que les 
« mouvements et les opérations de ces objets parurent arbitraires 
« et susceptibles d'être expliqués par le libre choix de cette 
« Puissance même. Nul doute qu'on ait cru d'abord que les 
<( objets fussent doués de vie. Cette croyance subsiste encore 
« parmi les fétichistes d'Afrique. Mais comme il devait bientôt 
(( sembler absurde que des objets d'une puissance tellement supé- 
« rieure à celle de Thomme ne pussent ou ne voulussent pas foire 
« ce que l'homme fait, comme, par exemple, parler, on en vint 
« à supposer que l'objet qui frappait les sens était inanimé, 
« mais qu'il était une créature et un instrument d'un être invi- 
« sible, pourvu d'une forme et d'organes semblables à ceux de 
« l'homme. 

« On commença par croire à l'existence de ces êtres, on finit 
« par les craindre, puisqu'on les croyait capables d'infliger à plai- 
« sir de grands maux aux hommes, que ceux qui en étaient vie- 
(( limes ne pouvaient ni détourner ni prévoir, mais qui avaient 
« pourtant la ressource d'essayer l'un ou l'autre en adressant leurs 
« sollicitations aux dieux mêmes. Il est donc vrai que la crainte 
« était pour beaucoup dans la religion. Mais la croyance aux dieux 
« avait précédé la crainte et n'en était pas le résultat ; la crainte 
(( une fois établie devint un puissant appui de la croyance, 
« puisqu'on n'imaginait pas qu'on pût commettre envers les 
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u Dieux une plus grande offense que de douter de leur exis- 
« tence^ » 

C'est cependant l'autorité d'Auo. Comte qui valut à Thypothèse 
de l'origine naturaliste des religions une faveur nouvelle et plus 
considérable encore que par le passé. 

« L'état intellectuel... théologique..., dit Aug. Comte, a dû 
<c nécessairement commencer par un état complet, plus ou moins 
<( prononcé, mais ordinairement très durable, de pur fétichisme, 
<c constamment caractérisé par l'essor libre et direct de notre 
a tendance primitive à concevoir tous les corps extérieurs quel- 
<« conques, naturels ou artificiels, comme animés d'une vie essen- 
a tiellement analogue à la nôtre, avec de simples diflTérences 
(( mutuelles d'intensité. » 

La religion commence donc par le fétichisme. Du fétichisme 
dérive ensuite le polythéisme ; et du polythéisme enfin le mono- 
théisme *. 

L'opinion d'Auguste Comte sur l'origine des religions fit école. 
Elle fut adoptée en particulier par M. Lbtourneau qui consacra à 
son exposition quelques pages de sa Physiologie des passions^. 

La gradation religieuse naturelle, suivant cet auteur, paraît 
être la suivante : 

1^ Le fétichisme; 
2^ Le polythéisme ; 
3*^ Le monothéisme ; 
4*^ Le panthéisme. 

a Telles sont les quatre périodes par lesquelles passe généra- 
<c lement l'idée religieuse de l'humanité, mais un des degrés peut 
a manquer. » 

• Sluart-Miil, Essais sur /a r^/t^ton, trad. fr. 1875, p. 04-95. 

* Aug. Comte, Cours de philosophie positive, 4* éd. 1877. V, 25; 708qq. 
et 196 8qq. 

' Ch. Letourneau, Physiologie des passions^ p. 28-35. 
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C'est la classification même d'Aug. Comte, avec le panthéisme 
en plus. 

Depuis la publication de la Physiologie des passions, 
M. Letourneau n'a pas modifié ses idées. Dans un de ses ouvrages 
plus récent, nous lisons encore, en effet : « La religion naît de 
« Tanimisme, et l'animisme c*est la tendance deThomne à animer 
(( d'une vitalité semblable à la sienne tous les êtres du monde 
c( extérieur avec lesquels il se trouve incessamment en contact ou 
« en conflit. » 

Et plus loin : 

« Le fonds animique constitue l'essence même des religions ^ » 

M. Tylor a été conduit, par l'observation des peuplades non 
civilisées, à résoudre de la même façon le problème de l'origine 
des religions. Le principe de toute religion, c'est Tanimisme : 
« Pour les populations inférieures, le soleil, les astres, les 
« rivières, les vents, les nuages deviennent des créatures ani- 
« mées, douées d'une vie analogue à celle de l'homme ou des bêtes, 
« et accomplissant leur rôle spécial dans l'univers par le moyen 
« démembres, comme les animaux, ou d'instruments artificiels, 
(( comme les hommes ; mais ce qui est accessible à la vue n'est que 
« l'instrument dont on fait usage, la matière apte à prendre une 
« forme, tandis que derrière se trouve une créature supérieure, 
(( bien qu'à demi humaine, qui tient l'objet avec ses mains ou y 
(( souffle de son haleine -. » 

M. A. Lefkvrk n'est pas d'un avis difierent. Il s'exprime en 
ces termes : i( L'homme, qui est une unité et une volonté, a du 
« tout d'abord voir dans les choses qui échappaient à sa force et 
« à son intelligence, l'œuvre d'être analogues à lui-même, agissant 
« et pensant comme lui. Puis, il a redouté les puissances exté- 



* Gh. Letourneau, l'Evolution religieuse dans les diverses races 
humaines, 1892, p. 11 et 24. 

2 Tj'lor, Civilisation primiHve, trad. fr., 1876, I. 327, 
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« rieures qui lui nuisaient, imploré celles qui le réchauffaient et 

« le vivifiaient. Ensuite, les ayant figurées sous ses propres traits 

(( corporels ou intellectuels, il les a apaisées ou sollicitées par 

« des présents ^ . » 

Dans la longue introduction qu'il a consacrée à sa Mythologie 
de la Grèce antique y M. Dkciiarme a examiné quelquos-unes des 
principales hypothèses concernant l'origine des mythes. Il se rallio 
on définitive au naturalisme. « La création des noms et dosépitho- 
« tes des dieux, dit-il, nous paraît avoir été nécessairement 
« contemporaine de la croyance... à des êtres surnaturels, par- 
« tout répandus et partout en action au sein du cosmos. Celte 
(( façon démoniaque d'envisager la nature a dû être celle des 
(( premiers Grecs. Comme ils la voyaient toujours active, immor- 
« tf^llo en face de l'homme mortel, le dominant et l'écrasant de ses 
« forces impitoyables, ils supposèrent que tous ses phénomènes 
« n*élaient autn> chose que les actes d'êtres merveilleux, bien 
« supérieurs en puissance à leur misérable humanité*. » 

De son côté, M. Lubbock croit devoir reconnaître dans l'évolu- 
tion religieuse les stades suivants dont il traite tour à tour : 

« 1'* l.^alhéismey en comprenant par ce terme, non pas la néga- 
i( lion de l'existence d'un Dieu, mais l'absence d'idées défini<»s à 
« ca sujet. 

« 2'* Le fétichisme : l'état dans lequel l'homme suppose qu'il 
« peut forcer la Divinité à accomplir ses désirs. 

« 3'^ L'adoration de la nature ou totémismcy c'est-à-dire le 
« culte dos objets naturels, tels que les arbres, les lacs, les pierres, 
« les animaux. 

(( À'' Le shamanisïïie : les divinités supérieures sont alors beau- 
ce coup plus puissantes que l'h jmme, et d'une nature différente. 
c( Elles résident bien loin de ce monde, et les Shamans seuls peu - 
« vent parvenir jusqu'à elles. 

' A. Lefèvre, Religions et Mythologies comparées, 1877, p. 4-5. 
' I>echarmo, Mythologie de la Grèce antique, 187U, Introd., p.xxr. 
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« 5° L'idolâtrie ou anthropomorphisme : les dieux prennent 
« encore plus complètement la nature des hommes, tout en étant 
« bien plus puissants. Ils cèdent encore à la persuasion ; ils font 
« partie de la nature et n'en sont pas les créateurs. On les repré- 
« sente au moyen d'idoles ou d'images. 

(( 6** Puis vient cette époque où on regarde la Divinité comme 
« l'auteur et non plus comme une simple partie de la nature. 
(( Dieu, pour la première fois, devient un être réellement sur- 
« naturel. 

« 7** Et enfin, ajoute M. Lubbock, je traiterai d'une dernière 
« époque où la morale s'associe à la religion ^ » 

En laissant de côté la période d'athéisme, c'est par le fétichisme, 
c'est-à-dire par l'adoration d'objets inanimés et artificiels, que, 
selon M. Lubbock, commence l'évolution religieuse. M. A. Rk- 
viLLE n'est pas de cet avis. Pour lui, le fétichisme est postérieur, 
et le premier stade de la religion consiste dans la divinisation de 
la nature elle-même, dans le naturalisme proprement dit. « C'est 
« une erreur, dit-il, de considérer le fétichisme et même l'ani- 
« misme comme la religion primordiale. Ils supposent pour cela 
« trop de réflexion. Ce sont évidemment des phénomènes secon- 
« daires... Il doit y avoir eu d'abord un culte delà nature ou plutôt 
« d'objets naturels personnifiés*. » 

Et ailleurs : 

« Il y a trois degrés principaux, en rapport avec les lumières 
« acquises, de la manière dont l'homme cherche à édifier son abri 
« religieux. 

(( Au premier degré, il n'a qu'une notion très confuse, si même 
« il en a une, de lois ou de conditions nécessaires régissant l'en- 

* Lubbock, les Origines de la civilisation, trad. fr., 1881, 3® éd., 
p. 205-206. 

* A. Réville, Prolégomènes de Vhistoire des religions, 1881, 2«éd., 
p. 131. 

Cf. aussi p. 142 où « la religion primitive de la nature » est donnée comme 
le premier terme du développement religieux. 
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« semble des choses. Tout dans le monde paraît soumis à des 
« volontés arbitraires que l'homme doit tâcher de se concilier, 
a C'est le point de vue naturiste et animiste*. » 

Un des savants qui, à l'époque contemporaine, ont le plus con- 
tribué au succès de Thypothèse naturaliste, c'est cerlainement 
M. GoBLET d'Alvjella. Daus son ouvrage, Vidée de Dieu 
d'après V anthropologie et rhistoire, il s'est efforcé de prouver, 
en s'appuyant sur un nombre considérable de documents, que la 
religion a commencé par Tanimisme. Le sauvage, dit-il, partout 
où il voit se manifester la vie et le mouvement, les rapporte 
instinctivement à des volontés ; car la seule source d'activité dont 
il ait une connaissance directe, c'est sa propre volonté. 11 voit 
dans les phénomènes naturels l'action de volontés analogues 
à la sienne ; et ces volontés, il les place tantôt dans des êtres visi- 
bles, comme les astres, les rivières, les animaux et les plantes, 
tantôt au contraire dans des êtres invisibles, tels le tonnerre et le 
vent*. La religion primitive a donc dû consister dans l'animisme, 
dans la tendance instinctive de l'homme à concevoir les phéno- 
mènes naturels à son image^. 



* A. Réville, Religions des peuples non civilisés^ H, 254. 

* Nous citons d'apros Tédition anglaise : Origin and Growth of the 
Conception ofQod as illustrated hy anthropology and history^ Londres, 
1892. 

P. 52: « The savage wherevcr he Ûnds life and oiovement, refers 

« them to the only source of activitj of whichhe has anj direct knowledge, 
« namely the will. He therefore sees in ail phenomona the action of wills 
« analogoas to his own wills, which he locales sometimes in the moving 
« being themselves, the celestial bodies, clouds, fire, running, waters, 
« plants and animais ; sometimes in invisible beings of which he can only 
« perceive the manifestations, such as thunder and wind. » 

On trouvera des exemples à Tappui de cette opinion, dans la même édition, 
p. 52-57. 

^ Qoblet d*Àlviella, id,^ id.^ p. 57: « I hâve content with drawing upon 
u the treatisesofethnography for a few characteristic facts which establish 
« the tendencj of man, ai a certain stage of his mental dcvelopment, to 
« anthropomorphiKe ever^thing. » 



28 ORIGINE DE L'IDÉE DE DIEU 

Nous retrouvons chez Guyau exactement la même doctrine : 
« La conception la plus simple, la plus primitive, dit-il, que 

« l'homme puisse se former de la nature, c'est d'y voir non pas 

« des phénomènes dépendants les uns des autres, mais des volontés 

(( plus ou moins indépendantes et douées d'une puissance extrême, 

« pouvant agir les unes sur les autres et sur nous; le détermi- 

« nisme scientifique ne devait être qu'une conception postérieure, 

« incapal}le de venir d'abord à la pensée de l'homme. Le monde 

« étant ainsi conçu comme un ensemble de volontés physiquement 

« très puissantes, l'homme a qualifié moralement et socialement 

« ces volontés selon la manière dont elles se conduisaient envers 

« lui. « La lune est méchante ce soir, me disait un enfant ; elle ne 

« veut pas se montrer. » L'homme primitif a dit aussi que l'oura- 

« gan était méchant, le tonnerre méchant, etc., tandis que le 

« soleil, la lune, le feu étaient, quand il leur plaisait, bons et 

« bienfaisants. Maintenant, voici des volontés tantôt bonnes, 

« tantôt méchantes, armées d'une puissance irrésistible, faciles 

« d'ailleurs à irriter, promptes à la vengeance, comme l'est 

« l'homme lui-même : ne sont-ce pas là des dieux, et que faut il 

« de plus* ? » 

Nous rencontrons enfin, en M. A. Lang, un des plus récents 
défenseurs de l'hypothèse naturaliste. Pour lui cependant, les dieux 
incarnent les grandes forces de la nature au second stade seule- 
ment de l'évolution religieuse. Tout d'abord, ils sont conçus 
comme des êtres à forme animale. Sous cette forme encore les 
hommes se les représentent à une époque plus tardive ; mais ce qui 
distingue ce troisième stade du premier, c'est que les divinités sont 
alors plus spi ritualisées, moins grossières. Enfin, la conception de 
Dieu est débarrassée de tout ce qu'il y a en elle de matériel. C'est 
ce qui caractérise le terme final auquel atteint le développement 
de ridée de Dieu^. 

* Guyau, V Irréligion de V avenir^ 0* éd., p. 40-47. 

^ A. Lang, Myihet^ Cultes et Religion, tr. fr., p. 313 sqq. 

— Nous citerops aussi up récent ouvrage de M. P, Tiele, Ulements of 
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M. Max MuUer a dit à propos de la théorie naturaliste des 
religions qu'elle «était devenue une sorte de fétiche scientifique*». 
Le jugement est peut-être sévère ^ Il est hors de doute cependant 
que l'hypothèse naturaliste est, entre toutes, celle qui compte le 
plus de représentants et possède la plus longue histoire. 

Est -elle donc à l'abri de toute objection ? 

• 1 . — La religion initiale, dit-on, a été celle de la nature, et les 
dieux primitifs ont été les astres ou les grandes forces physiques. 
Mais pourquoi les premiers hommes eussent-ils ainsi divinisé la 
nature dans son ensemble ou dans quelques-unes de ses manifesta- 
tions ? Y étaient-ils poussés par un sentiment de crainte ou par un 
sentiment d'admiration ? La nature avec laquelle ils vivaient, 
comme nous-mêmes vivons encore aujourd'hui, en contact étroit 
et persistant, en communication quotidienne, ne pouvait certes 
engendrer dans leurs âmes de tels sentiments. L'état psychologique 
de ces premiers hommes a du ressembler à celui que nous 
constatons chez l'enfant. Or, dirons-nous avec II . Spencer : 
a L'enfant qui a l'habitude de voir le soleil n'en éprouve aucun 
« sentiment de crainte. Nul, reportant sa pensée sur son enfan- 
« ce, ne se rappelle un sentiment de crainte qui se rattache à 
« ret objet, le plus frappant de tous ceux de la nature, ni aucun 
« signe de ce sentiment chez aucun de ses caniaradiîs. Y a-t-il un 
« paysan, y a-t-il une servante qui montre le plus faible sentiment 

the science of religion t Parti, Morpholo^ical, 18$>7, où Tauteur soutient 
que la forme primitive de la religion est Tanimisme: 

« Tout, dit-il, dans la nature, est vivant, animé, possède une âme inté- 
« Heure; c*est le premier aspect sous lequel apparaissent les religions *>, 
p. 68 sqq. 

On trouvera enlin un exposé très simplo et trt'S pri'cis de la doctrine natu- 
raliste dans : 

Le Bon. les Premières Civilisations, p. 75 sqq. 

* M. Millier, Origine et développement de la religion^ trad. fr., p. IK). 

* Cf. H. Spencer, Principes de sociologie, trad. fr., I, 4)0 -4'U: 

'( l'idée que le fétichisme e.st primordial prit possession de l'esprit 

« iUs hommes ; et, comme la prévention fait les neuf dixièmes de la 
H croyance, elle est restée maîtresse <lu terrain à peu près sans conteste. » 
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« de vénération pour le soleil ?Onle regarde de temps en temps, 
« on Tadmire peut-être à son coucher, mais c'est toujours sans 
« qu'il s'y mêle même une ombre du sentiment appelé adoration. 
« Le sentiment de ce genre qu'il fait naître, et ce n'est qu'un sen- 
« timent voisin de l'adoration, ne se produit que dans les esprits 
« des gens instruits, auquels la science a révélé l'immensité 
« de l'univers. Il en est de même des autres choses familières. Un 
« laboureur n'a pas même du respect pour la terre qu'il cultive ;' 
« il a encore moins l'émotion qui le conduirait à voir dans la 
« terre une divinité. Sans doute il arrive que l'enfant soit frappé 
« do crainte par un coup de tonnerre, et qu'un ignorant regarde 
« une comète avec une terreur superstitieuse ; mais les coups de 
« tonnerre et les comètes ne sont pas des phénomènes qui arrivent 
« tous les jours et se produisent avec ordre. Des expériences quo- 
« tidiennes prouvent que les objets et les forces du monde exté- 
« rieur, si grandes qu'elles soient, n'excitent aucune émotion reli- 
« gieuse dans les esprits peu avancés, du moment qu'ils sont com- 
(( muns et qu'ils ne passent pas pour dangereux^ » 

Evidemment on a fait jouer au sentiment de la peur un rôle 
trop considérable. La peur ne peut avoir engendré les dieux, par- 
ce qu'elle est passagère et qu'elle disparaît par accoutumance de 
l'âme aux objets tout d'abord redoutés *. 

* H. Spencer, Principes de sociologie, trad. fr., I, 615-616. 

^ Cette accoutumance, outre qu'elle est un fait que chaque indi- 
vidu a constaté, a été particulièrement notée par les psychologues de 
l'enfant. 

M. Preyer, par exemple, termine le paragraphe qu'il a consacré à la 
peur par ces mots: « Chez l'homme, c'est tantôt l'ignorance du danger, 
« tantôt l'accoutumance à celui-ci qui le rend courageux. » W. Preyer, 
VAme de V enfant, trad. fr., p. 141. 

M. B. Pérez dit de même : « Certains enfants, dès les premiers mois, 
« sont effrayés par certains bruits très secs ou très sonores, et surtout 
« inhabituels. 11 est vrai aussi, comme l'ont d'ailleurs observé Locke et 
« Rousseau, que l'accoutumance, et surtout l'accoutumance graduée de ces 
a bruits en fait perdre la crainte aux enfants: un enfant qui craignait le 
« tonnerre à l'âge de six mois, ne le craignait plus cinq mois après,.... 
« ayant eu plusieurs fois l'occasion d'entendre ce bruit et de se familiariser 
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2. — Un des arguments fondamentaux que l'on fournit en faveur 
de la divinisation primitive de la nature, est tiré d'un fait 
souvent signalé par les naturalistes et les psychologues. Les 
animaux, dit-on, et aussi bien les hommes non civilisés et les 
enfants, animent d'une activité semblable à la leur les objets 
extérieurs, naturellement inanimés, avec lesquels ils entrent en 
rapports. 

Il s'agit ici d'un phénomène parfaitement constaté, il faut en 
convenir. Darwin et, plus récemment encore, M. Romanes l'ont 
observé chez certains animaux supérieurs, tel que le chien ^ 

La psychologie de l'enfant ne laisse non plus aucun doute à 
cet égard. « L'enfant, dit M. Gorapayré, connaît d'abord sessensa- 
i< tions, les accidents de sa vie ; de là une disposition naturelle à 
« imaginer que les autres êtres et les choses elles-mêmes vivent, 

« sentent et agissent dans les mêmes conditions que lui De 

« plus, l'enfant, pour sympathiser avec les choses, a besoin de 
« croire qu'elles sont animées dans une certaine mesure^. » 

L'enfant anime la nature. De même, prétend-on, au commen- 
cement des âges, les hommes ont dû se la figurer comme douée de 
volonté et s'en faire une représentation anthropomorphique. Et 
qu'est-ce que cet animisme sinon la première manifestation reli- 
gieuse de l'humanité ? 

A-t-onle droit de tirer une telle conclusion, et ne se méprend- 
on pas au sujet de cette animation de la nature ? L'enfant con- 
sidére-t-il les objets extérieurs, sa poupée, par exemple, ou les 
soldats de plomb avec lesquels il joue, comme véritablement ani- 
més, comme des êtres semblables à lui ? « L'enfant, objecte 
H. Spencer, et avec justesse, semble-t-il, l'enfant peut bien pré- 



ci avec lui ». B. Ferez, la Psychologie de Venfanl. Les Iroii premières 
années, 2" éd., 1882, p. 73. 

' On trouvera l'expose des cxpdriences faites par Darwin et M. Roma- 
nes, sur le chien en particulier, dans Ouyau, l'Irréligion de V avenir j 
p. 33-40. 

* G. Compajré, CEvoluUon intellectuelle et morale de V enfant, 
p. 147. 
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« tendre que ces choses sont vivantes, mais il ne le croit pas réel- 
« lement. Si la poupée venait à mordre, il ne serait pas moins 
« stupéfait qu'un adulte.... Le chien qui court après un bâton ne 
« le croit pas vivant * . » 

De même, M. Compayré, après avoir signalé cette tendance 
de l'enfant à considérer les choses comme vivantes et agissantes, 
continue : o Le plus souvent Tenfant ne s'illusionne qu'à moitié. 
« Gomme le poète, il se complaît dans les chimères sans y croire. . . 
(( L'enfant est lui-même Touvrier de ses illusions ; il invente des 
« mensonges qui le cliarment ; il joue avec ses fictions, et il fait 
« semblant de se laisser duper par elles, trouvant à ce jeu unplai- 
« sir infini". » 

On a souvent cité, entre autres exemples, le fait qu'un enfant, 
voire même un homme adulte, s'irrite et use fréquemment de vio- 
lence contre un objet extérieur qui résiste ou s'oppose à ses efforts. 
Mais cette colère d'un instant est-elle la preuve irréfutable que 
l'enfant croit cet objet animé et vivant? Et ne peut-on penser, 
avec Spencer^, qu'il n'y a là qu'un simple phénomène réflexe ? 

Il n'est donc pas permis, croyons-nous, de voir dans ces phé- 
nomènes qui consistent à animer dans une certaine mesure les 
objets extérieurs, un commencement et comme le prélude de l'an- 
thropomorphisme inhérent aux systèmes religieux. 

D'ailleurs cet anthropomorphisme de la nature est-il possible ? 
Comment se représenter le soleil, la lune ou les étoiles, le vent 
ou le tonnerre, les animaux ou les plantes, sous l'aspect humain ? 
Il s'agit d'éléments dont tout individu, quel que soit son degré de 
culture ou de civilisation, a une perception nette et invariable. De 
quelque imagination que soit doué un enfant ou un sauvage, il ne 
pourra évidemment pas se représenter le soleil ou la lune, tel ani- 
mal ou telle plante, avec les attributs de l'homme. Le soleil lui 



^ Spencer, Principes de sociologie y I, 188-189. 

- (i. Gompayré, V Evolution intellectuelle et morale de C enfant^ 
p. 148. 

^ Spencer, Principes de sociologie ^ 1, 180. 
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apparaît avec des caractères trop précis pour qu'il lui soit possible 
de le transfigurer et de le considérer comme un être humain. 

Si Tanthropomorphisme physique de la nature est chimérique, 
en est-il de même de l'anthropomorphisme moral ? Concevra- 
t -on, par exemple, le soleil comme créateur ? Mais, quelque 
idôe qu'on se fasse de la création, qu'il s'agisse d'un processus 
c nihiloj d'une production ou d'un simple développement, il ne 
semble pas que ces idées puissent se personnifier dans cet astre. Il 
apparaît, en effet, comme un élément de la nature, un élément 
qui prend place à côté des autres, mais qui, à aucun titre, ne 
peut être considéré comme la source de ces derniers. 

Se représentera-t-on le soleil comme bienfaisant ? D'un bien- 
faiteur on attend la nourriture, la lumière, en un mot tout ce qui 
est utile ou agréable à la vie. Toutes ces choses sont données par 
le soleil sans doute, mais grâce aussi à un nombre considérable 
d'éléments naturels intermédiaires, tels que la terre, les eaux, 
Tair, etc., et grâce aussi aux animaux et aux plantes. 

Le soleil ne sera-t il pas plutôt conçu comme un maître bon ou 
malfaisant qu'il faut adorer pour éviter sa colère ou participer aux 
avantages qu'il distribue ? Que craindre cependant, et aussi 
qu'espérer du soleil ? Il contribue pour une part, mais pour une 
part seulement, au développement des êtres, de même qu'il n'est 
pas la cause absolue de ces phénomènes violents, tels que les 
orages dévastateurs qui répandent la mort autour d'eux. 

Le soleil ne saurait donc être l'objet d'aucune personnification, 
soit physique, soit morale ; pas plus d ailleurs que tout autre 
élément ou tout autre phénomène naturel, auxquels évidemment 
s'appliqueraient de la même faron les remarques précédentes. 

Il suit de laque la religion primitive n'a pu être le naturalisme. 

S. — Mais n'aurait-elle pas été la fétichisme, c est- i\- dire \c 
culte d'objets artificiels * î 



* Fétiche, du portugais feitiço, dôrivé du latin factitius^ « artificiel ». 
(Tvloret Max Millier.) 

Ukiv, de Lyon. — Guérinot. * 
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Tout fétiche quel qu'il soit, pierre taillée, bois façonné, argile 
modelée, prête à coup sûr à l'anthropomorphisme. Le sauvage qui 
le construit lui donne la figure humaine et lui attribue les qualités 
qu'il obervc chez l'homme. Le fétiche satisfait ainsi au caractère 
le plus essentiel de la religion ; il prête à la personnification ; il 
devient objet d'adoration et de culte. En un mot, le fétiche est 
dieu. 

Cependant est-ce le fétiche qui engendre, dans l'esprit des peu- 
plades qui l'adorent, la notion de Dieu ; ou bien ces peuplades ne 
fabriquent- elles pas leurs fétiches précisément parce que déjà elles 
ont conçu la Divinité ? 

Le rôle du fétiche consiste, semble-t-il, à traduire dans Tordre 
du concret une représentation qui jusque-là n'avait d'autre existence 
que dans la pensée. En d'autres termes, c'est imbu de l'idée de 
Dieu que le sauvage façonne son fétiche et lui confère les carac- 
tères d'un être supérieur et tout-puissant. 

Le fétichisme n'est donc que secondaire ^ 11 est la manifestation 
objective et concrète d'une idée déjà élaborée dans les esprits, 
qu'elle y soit née spontanément, ou qu'elle soit le résultat d'un 
emprunt^. Le fétiche est dieu, parce qu'on le fait tel. Il suppose 
la notion de Dieu, et le problème qui nous occupe reste entier. 



* C'est ropinion de MM. H. Spencer, Max Millier et A. Réville. 

« L'idolâtrie et le fétichisme sont des produits aberrants du culte des 
« ancêtres .» (H. Spencer, Principes de sociologie, I, 445.) 

« Chez tous les peuples qui ont une h'stoire, les phénomènes de fétichisme 
« ont toujours des antécédents historiques et psychologiques.» (Max Millier, 
Origine et développement de la religion, p. 110.) 

« C'est une erreur de considérer le fétichisme et même l'animisme comme 
« la religion primordiale. Ils supposent pour cela trop de réflexion. Ce sont 
« évidemment des phénomènes secondaires . » (A. Réville, Prolégomènes 
de l* histoire des religions, p. 131.) — Cf. aussi de Pressensé, les Origi- 
nw, 2«éd., 1883, p. 471-472. 

' Voir à ce sujet le ch. v, « la religion des sauvages ». 



CHAPITRE III 

LA RELIGION ET LE CULTE DES ANCÊTRES 



Pour essayer de résoudre le problème de l'origine delà religion, 
Fustel de Goulanges et M. Herbert Spencer ont consulté les docu- 
ments historiques et fait appel aux renseignements ethnogra- 
phiques. 

Ils ont abouti à cette conclusion que les dieux sont primitive- 
ment les âmes des ancêtres, et que la forme initiale de la religion 
c'est le culte des morts. 

« La religion des morts, dit Fustel de Goulanges, paraît 
<c être la plus ancienne qu'il y ait eu... Il semble que le scnti- 
« ment religieux ait commencé par là. C'est peut-être à la vue 
« de la mort que l'homme a eu pour la première fois l'idée du 
« surnaturel et qu'il a voulu espérer au delà do ce qu'il voyait. 
« La mort fut le premier mystère ; elle mit l'homme sur la voie 
« des autres mystères. Elle éleva sa pensée du visible à l'invi- 
<c sible, du passager à l'éternel, de l'humain au divin. » 

A l'appui de son hypothèse, Fustel de Goulanges invoque surtout 
les croyances des Grecs et des Lathis. Le culte des morts était, en 
effet, fort en honneur dans l'antiquité. 

« Les morts passaient pour des êtres sacrés. Les anciens leur 
« donnaient les épithètes les plus respectueuses qu'ils pussent 
(c trouver; ils les appelaient bons, saints, bienheureux. Us avaient 
(( pour eux toute la vénération que l'homme peut avoir pour la 
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« divinité qu'il aime ou qu'il redoute. Dans leur pensée, chaque 
« mort était un dieu. 

« Les Grecs donnaient volontiers aux morts le nom de dieux 
« souterrains.... 

(( Les Romains donnaient aux morts le nom de dieux mânes. 

« Les tombeaux étaient les temples de ces divinités. » 

D'ailleurs le culte des ancêtres n'était pas spécial à la Grèce et 
à Rome. « On le trouve encore, continue Fustel de Cioulanges, 
« chez les Sabins, chez les Etrusques ; on le trouve aussi chez les 

« Aryasde l'Inde Ce culte était le même dans l'Inde qu'en 

« Grèce et en Italie ^ » 

Pour démontrer, après Fustel de Goulanges, que le culte des 
ancêtres constituait la religion primitive, M. Herbert Spencer 
s'appuie de préférence sur les observations recueillies parmi les 
peuples non civilisés. 

« Certaines races très inférieures, prétend- il, n'ont pas d'idées 
(( religieuses en général; cependant elles pratiquent déjà, quoique 
« sous une forme rudimentaire, le culte des ancêtres. Gook, qui 
« raconte l'état des Fuégiens avant que le contact des Européens 
« eût introduit parmi eux des idées étrangères, dit qu'il n'existait 
« pas chez eux l'ombre d'une religion ; mais il raconte, et d'autres 
« nous l'apprennent comme lui, que les Fuégiens avaient le culte 
« des ancêtres. Autant qu'on peut se fier à de rares témoignages, 
« il semble qu'il en est de même des Andamènes... Chez les 
« Weddahs, encore que cette race soit très inférieure, un culte 
« des ancêtres actifs, quoique simple, est la seule ou à peu près 
« la seule religion. » 

Si, des peuplades errantes, nous passons aux peuplades fixes, 
nous constatons que le culte des ancêtres est, chez celles-ci encore, 
un usage établi. 

« Chez les Fidjiens, aussitôt que des parents chéris rendent le 

* Fustel de Goulanges, la Cité antique, 13^ éd., 1890, p. 16-20. 
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ce dernier soupir, ils prennent place dans la famille des dieux. On 
« élève à leur mémoire des bures ou temples, etc. Même croyance 
« chez les Tannais. . . Chez les Malayo-Polynésiens, plus avancés, 
a c'est la même chose; mais, à côté du simple culte des ancêtres, 
<( existe réellement chez eux un culte plus développé d'ancêtres 
« plus lointains devenus des dieux. En sacrifiant à leurs dieux, 
« les Tahitiens sacrifient aussi aux esprits de leurs chefs ou de 
a leurs parents morts. On dit la même chose des naturels des iles 
a Sandwich, des Samoans, des Malgaches et des indigènes de 
« Sumatra. . . Même chose en Afrique, . . . chez le peuple d'Angola, . . . 
« et chez les Gafres,... chez le peuple de Balonda, les Wanika et 
a ceux du Congo. Encore qu'appartenant à un type tout différent, 
« les races asiatiques inférieures nous présentent des exemples 
« analogues. Nous entendons affirmer que le culte des ancêtres 
a existe chez les Bhils, les Bghais, les Karens, les Khonds... 
« Nous rencontrons d'autres exemples chez les peuples asiatiques 
a du Nord... En Amérique, nous rencontrons le même fait de 
« l'extrême nord à l'extrême sud, depuis les Esquimaux jusqu'aux 
« Patagons*. » 

Ainsi, d'après Spencer, le culte des ancêtres se retrouverait 
chez toutes les peuplades sauvages. C'est ce que nous apprend 
également Tylor : « Autant que j'en puis juger par la masse 
« énorme des témoignages recueillis, dit cet auteur, nous devons 
« admettre que la croyance en des êtres spirituels existe chez 
« toutes les races inférieures avec lesquelles nous avons pu nouer 
« des relations suffisamment intimes^. » 

C'est aussi l'avis de Lubbock. « L'idée de religion, dit-il, chez 
« les sauvages, s'associe toujours, on pourrait même dire que c'eçt 
a là sa seule origine, à l'état de l'homme pendant le sommeil et sur- 
« toutaux rêves. » I^es sauvages se demanderaient d'abord ce que 
devient l'esprit pendant le sommeil. 11 déserte le corps. De même 



* Spencer, Principes de sociologie, I, 3iX)-393. 

* Tylor, Civilisation primitive, I, 4d2, On trouvera des exemples, 
p. k9& sqq. 
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à la mort. Ces esprits, déjà conçus comme indépendants, seraient 
ensuite considérés comme malfaisants. Si à cette croyance aux 
esprits malfaisants nous ajoutons la croyance aux fantômes, nous 
connaîtrons, d'après Lubbock, les premières manifestations reli- 
gieuses des peuples non civilisés. Le culte des animaux est immé- 
diatement postérieur, puis le culte des objets inanimés et celui de 
la nature. C'est seulement après avoir franchi ces différents stades 
que la religion s'élèverait enfin aux formes supérieures que nous 
lui voyons revêtir ^ . 

Toutes ces observations confirment l'hypothèse de M. H. Spen- 
cer. Suivons donc avec lui l'évolution du culte des ancêtres. Nous 
avons vu ce qu'était ce culte chez les peuplades tout à fait inférieu- 
res. Que devient il chez les peuples plus avancés ? 

(( A côté du culte des ancêtres récents et locaux se forme un 
« culte d'ancêtres morts à une époque plus reculée, qui, grâce au 
« souvenir de leur puissance ou de leur situation, ont acquis la 
« suprématie dans l'opinion générale. » 

Cette forme développée du culte des ancêtres se trouve au 
Pérou et chez quelques autres peuplades d'Amérique, les Ama- 
zulus, par exemple. Mais il y a plus. « Nous apprenons dans le 
« Rig-Véda, continue H. Spencer, que les hommes qui ont 
(( gagné l'entrée du ciel par leurs vertus jouissaient d'une exis- 
te lence semblable à celle des dieux; enfin ces anciens sages 
« pieux, qui partageaient la félicité des dieux, étaient suppliés 
« de se montrer propices et d accorder leur protection aux 
(( hommes. » 

Les Aryens primitifs pratiquaient donc le culte des ancêtres. 
De même les races sémitiques. « L'on peut conclure, dit en 
<( effet Spencer, que le culte des ancêtres était aussi développé 
« chez les Hébreux que les habitudes nomades le permettaient, 
« avant d'avoir été réprimé par un culte supérieur. Mais que 
« cette raison soit suffisante ou non pour affirmer qu'il a existé 
« chez les Hébreux un culte des ancêtres imparfaitement développé, 

* Lubbock, les Origines delà civilisation, p. 213 sqq. et 256 sqq. 
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« il y a des preuves que ce culte a existé et qu'il existe encore 
c< chez d'autres peuples sémitiques. » 

Enfin « le culte des ancêtres a persisté jusqu'à nos jours chez 
<i les nations les plus civilisées... On le retrouve dans l'Europe 
« entière, tantôt faible, tantôt fort, en dépit de Tinflucuce répres- 
« sive du christianisme. » 

Il est pratiqué par les proteslants, comme le prouve « l'usage 
(1 de décorer les tombes avec des fleurs ». Ne se représente-ton 
pas souvent aussi « les parents défunts témoignant leur approba- 
<c tion ou leur désapprobation ? Et les désirs qu'ils ont exprimés 
« ne prennent-ils pas un caractère sacré qu'ils n'avaient pas 
« durant leur vie? » 

Plus encore que chez les protestants, la religion primitive des 
aiiC^Hres se retrouve chez les catholiques d'Europe. Et ici les 
preuves abondent sous la plume de Spencer. 

« Les petites chapelles que les riches catholiques bâtissent dans 
« les cim<»tières sont évidemment les analogues des tombes monu- 

« mentales des anciennes races (juand on a un parent pieux 

« que l'on suppose dans le ciel et non plus dans le purgatoire, on 

i< lui adresse des priôres pour obtenir son intercession L'opi- 

« nion publique canonise des hommes et des femmes morts en 
« odeur de saintt'té, et on les adore... Enfin, termine Spencer, 
ce une preuve plus manifeste que la religion primitive des ancè- 
« tn»s persiste, c'est Tusage encore exi5>tant de donner des vivres 
(( aux esprits, annuellement et aussi à d'autres époques*. » 

Elu résumé, il n'y a, selon Si)encer, qu'une seule religion à 
l'origine, la religion des ancêtres. Aussi permet elle de rendre 
compte de tous h s autres cultes ; car ceux-ci ne sont que des 
modifications du culte des ancètn»s. 

Si l'homme mort est considéré comme un dieu, le corps de ct»t 
homme devient par là merno un objet d'adoration : d'où le culte 
des momies, tel que l'cmt pratiqué, par exemple*, les anciens 
Egyptiens. La foi aux reliques s\»xplique d'une façon analogue. 

* H Spencer, Principes de sociologie, I, 307 411. 
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Tout objet dont se servait le défunt revêt un caractère sacré et se 
transforme en objet de culte. Mais supposons que le corps tout 
entier de celui qui n'est plus ait disparu ainsi que la moindre 
relique lui ayant appartenu. II sera encore permis défigurer gros- 
sièrement, par la peinture ou par la sculpture, les traits de l'an- 
cêtre et de considérer cette figure comme le réceptacle de son 
âme. L'idole ou leféticbe deviendra le succédané de l'ancêtre et 
à l'idole ou au fétiche s'adresseront désormais, faute de mieux, 
les cérémonies religieuses, les sacrifices et les offrandes. Le féti- 
chisme aura remplacé le culte des ancêtres après avoir été engen 
dré par lui. Autrement dit, et suivant l'expression de Spencer, 
« l'idolâtrie et le fétichisme sont des produits aberrants du culte 
« des ancêtres * » . 

Il n'en est pas différemment de la zoolâtrie, de la phytolàtrie 
et du naturalisme en général. Ni les animaux, ni les plantes, ni les 
astres, ni les grandes forces physiques ne sont adorés en eux- 
mêmes et pour eux-mêmes ; ils deviennent objets de culte parce 
qu'on les considère comme abritant les âmes des ancêtres, ou 
même comme identiques à ces ancêtres eux-mêmes. Tout culte, 
quel qu'il soit, est « une forme du culte des ancêtres, qui a perdu 
c< plus ou moins les caractères extérieurs de roriginaP». 



Que vaut cette théorie dont H. Spencer a systématisé les élé- 
ments avec tant de rigueur ? 

* H. Spencer, Principes de sociologie, I, 445. — Voir d'ailleurs tout le 
cliapitre intitulé Culfe des idoles et des fétiches, p. 416-445. 

* H. Spencer, Principes de sociologie, I, 528. — Pour les détails, voir 
les trois chapitres : « Culte des animaux » — « Culte des plantes » — « Culte 
de la nature », p. 446-529. 

— Un disciple de Spencer, M. Grant Allen, dans son ouvrage, the Evolution 
of the idea of God, Londres, 1897, ramène également toule religion au culte 
des morts : « A Torigine, dit-il, un dieu, c'est un mort se survivant à lui-même 
« sous une forme spirituelle ou spectrale, investi d'une puissance agrandie et 
a revêtu de qualités surnaturelles ; c'est cela et rien de plus » (p. 19). 

Cf. L. Marinier, « l'Origine des dieux» (Revue philosophique, 1899, 
n"*de juillet, août et septembre) . 
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1 . — On ne saurait nier, certes, la pratique du culte des ancêtres 
dans Tanliquité, à la fois chez les Hindous, les Grecs et les Latins. 
Les témoignages à cet égard sont des plus abondants et des plus 
sûrs. Prouvent-ils cependant que le culte des ancêtres ait été la 
religion primitive des peuples anciens ? Toute la question est là, 
en effet. Il ne s'agit pas de démontrer l'existence du culte des 
ancêtres dans l'antiquité ; le fait est hors de doute. Ce qu'il faut 
établir, c'est la priorité de ce culte sur tous les autres. 

Or, il appartient à M. Regnaud d'avoir fourni la preuve que, 
dans l'Inde au moins, le culte des Pitris n'était nullement primitif. 

« Toute la question, dit M. Regnaud, repose sur la détermina- 
« lion exacte de l'objet auquel s'applique le mot védique pitàrasj 
a les pères ». Gomme ce mot est fréquemment accompagné dans 
a les hymnes du pronom nos, a de nous », on n'a pas hésité à 
« traduire Texpression pitdro nah par « nos pères », et à entendre 
« par là les pères ou les ancêtres divinisés des sacrificateurs 
« actuels, car il est souvent fait mention dans les hymnes du culte 
« dont ils sont l'objet et desoblations qu'ils reçoivent. Mais, ainsi 
« qu'il est arrivé bien souvent en pareille matière, les interprètes 
(( se sont laissé prendre aux apparences ; et les pères en question 
« ne sont pas des pères réels, mais les générateurs métaphori- 
« ques du sacrifice ou les éléments réunis (Somapavamâna, Agni 
« jâla) au moyen desquels il a lieu *. » 

Ainsi dans le Rig-Véda, le liquide inriammable, le soma, est dit 
« le père des (flammes) brillantes » ; 

IX. 109. 4. pàvasoa soma pila devândm. 

« Enflamme-toi, ô Soma, père des brillants ! » 

De même le feu, Agni, pourra être appelé « le père » du sacri- 
fice, puisqu'il s'empare des oblations et les allume : 

I. 31. 10. tvdm agne..... tvdm pitâsi. 
c( Toi, ô feu, tu es le père » 

• Regnaud, les Premières Formes de la religion dans rjnde et /a 
Grèce, p. 226-2^7, 
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Inversement, les « pères » sont « faits de soma^ pitàrah 
sômyâsah » (Cf. VI. 75. 10; X. 15. 1; X. 15.5); ou bien, 
enflammés et brillants, et par là identiques au feu lui-même, ils 
recevront les épithètes de « mangeurs et buveurs d'oblations, 
haviràdo havispâh » (X. 15. 10). 

Ce qui d'ailleurs prouve en toute évidence que l'expression de 
a père », appliquée soit au soma, soit au feu, est métaphorique, 
ce sont les formules où le feu et le soma sont explicitement compa- 
rés à (( un père ». Tel entre autres, le passage suivant : 

VI. 52. 6. agnih pitéva. 

« Le feu (est) comme un père. » 

De ces remarques, il suit que le culte des ancêtres n'a rien de 
primitif chez les Indo-Européens. Sans doute il fut pratiqué par 
les Hindous, les Grecs et les Latins, mais seulement à une époque 
tardive, et vraisemblablement sous Tinfluence de formules védi- 
ques dont le sens métaphorique fut pris au propre \ 

2. — Cependant, objectera -t-on, les observa lions recueillies chez 
les peuples non civilisés ne permettent-elles pas de conclure à la 
priorité et à la spontanéité du culte des ancêtres, puisque ce culte 
constitue la religion d'un grand nombre de tribus sauvages ? 

Mais d'abord, le culte d^s ancêtres n'est pas la seule forme reli- 
gieuse qu'on ait constatée chez les sauvages. Ceux-ci adorent bien 
d'autres dieux que leurs ancêtres morts. La. plupart sont féti- 
chistes ou naturistes ; certaines peuplades pratiquent le culte des 
animaux ou des plantes, etc., etc. En un mot, ce n'est pas une reli- 
gion unique que l'on trouve chez les races non civilisées, mais 
toutes les formes religieuses. A coup sur, toutes ces formes ne 
sauraient être primitives. 



* Sans doute aussi, des formules, telles que haviràdo haviëpâh, appli- 
quées aux pitàrah védiques (somas enflammés), engendrèrent, lors- 
qu'elles furent prises au propre, la coutume des repas funéraires, coutume 
que Ton constate de bonne heure chez les Hindous. (Cf. les Lois deManou^ 
livre III, p. 57 sqq., delà trad. G. Strehly, Paris, 1893.) 
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D'ailleurs, est-on en droit d'affirmer la spontanéité du culte des 
ancêtres chez les sauvages? N'est-il pas plutôt le résultat d'un 
emprunt à des races plus civilisées ?Nous aurons bientôt l'occasion 
d'examiner plus attentivement la valeur et la portée de cette hypo- 
thèse; quoi qu'il en soit, les caractères mêmes que revêt le culte des 
ancêtres permettent de croire qu'il ne s'est pas développé spontané- 
ment chez les peuples inférieurs et primitifs où on le rencontre. 

3. — Quels sont, en effet, dans la théorie de Spencer, les 
éléments nécessaires pour engendrer l'idée de Dieu ? 

« Sans résoudre, dit H. Spencer lui-même, la question de 
« savoir s'il y a des hommes chez qui les rêves n'ont pas donné 
a lieu a la notion d'un double errant, et l'idée qui est la coiisé- 
K quence de celle-ci, qu'à la mort le double errant est parti pour 
« un long voyage, il est incontestablement vrai que la première 
« conception d'un être surnaturel qu'on puisse découvrir est celle 
« d'un esprit. Celte idée existe partout où nulle autre idée du 
« même ordre n'existe, et elle existe encore quand une quantité 
« innombrable d'idées du même ordre existent. 

« Cette croyance à un double qui survit se produit chez les 
(( sauvages et se reproduit perpétuellemeut chez les peuples civili- 
« ses. Voilà un fait d'une grande signification. Fùt-il seul, il 
« suffirait à montrer que l'esprit revenant est le type j)rimitif de 
« Têlre surnaturel*. » 

Ainsi trois éléments se combinent entre eux pour constituer l'idée 
de Dieu : 

1* La conception d'un esprit, cet esprit supposant : 

2^ Un mort, dont il est le double ; 

*i^ La croyance que cet esprit survit et qu'il peut résider dans 
un obj<»t déterminé : le corps du défunt, une relique de ce défunt, 
un arbre, un animal, une pierre, un objet artificiel, etc. 

<i Quelle complication ! » s'écrie (iuyau*. A ce titre, en effet, 

* H. Spencer, Principes de sociologie, I, 389. 

* Guyau, r Irréligion de f avenir ^ p. 23. 
Cf. E. de Pressens*?, les Origines, p. 472 sqq. 
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l'idée de Dieu demande, pour prendre naissance dans les esprits, 
un effort considérable d'imagination. Et comment supposer que 
cet effort soit accompli par des hommes primitifs ? Certes, ceux-ci 
ont dû arriver par des moyens plus simples à la conception de Dieu. 
L'hypothèse de H. Spencer se rapproche par là des hypothèses 
métaphysiques que nous avons précédemment examinées. Elle 
suppose dans les intelligences un degré de développement qui ne 
peut être que progressivement atteint. Des hommes cultivés seuls 
sont capables de se représenter un esprit comme double d*un mort 
et comme persistant à travers de multiples avatars. Sans aucun 
doute, c'est sous un tout autre aspect que Dieu fut pour la pre- 
mière fois conçu. 



CHAPITRE IV 

ORIOINE PSYCHOLOGIQUE DE L'IDÉE DE DIEU 

I 

D'après les théories que nous venons d'examiner, c'est en dehors 
de lui-même que Thomme cherche la Divinité ; c'est dans un phé- 
nomène ou dans un être extérieur qu'il se la représente. 

Pourquoi cependant sortir de soi-même ? N'est-ce pas plutôt 
dans sa propre conscience qu'on trouvera la solution cherchée ? 
Dieu n'est-il pas d'abord dans l'âme humaine avant d'être pro- 
jeté dans les choses ? 

(Test l'avis de Vacherot. « Les religions, dit-il, sont des phé- 
(( nomèoes de l'esprit humain qui ont leur manifestation et leur 
« épanouissement dans l'histoire ; mais leur racine est ailleurs; 
<c elle est dans la conscience de l'homme... De là, la nécessité de 
<c l'expérience psychologique après l'observation historique. » 

Fidèle à cette méthode, Vacherot commence par énumérer les 
trois degrés de l'évolution psychologique de l'homme : 

1* L'enfance, « le premier âge de l'esprit humain, a pour 
« caractère le règne de l'imagination et de l'autorité, le règne de 
« la nature... où les facultés naturelles sont à peu près seules en 
« jeu ». 

2* La seconde période, « l'âge de la jeunesse.-., est le moment 
tt par excellence do l'enseignement L'homme se retrouve 
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« enfant. 11 en conserve l'instinct de crédulité et d'imitation, tout 
(( en l'appliquant à un ordre de faits et d'idées supérieurs. » 

3^ Enfin la jeunesse fait place à la maturité, à « l'âge de 
« l'entendement pur, de la méthode et de la science». C'est à 
cette époque que « la pensée humaine arrive à l'état philosophique, 
« à ce degré supérieur qui est le sommet de la vie spéculative ». 

A quel stade de cette évolution les idées religieuses apparaissent- 
elles dans l'esprit ? Vacherot fournit une réponse précise. « Toute 
« religion dit-il, appartient à cet âge ou plutôt à cet état de Tesprit 

« humain où domine l'imagination Quand l'imagination repa- 

« raît chez le savant ou chez le philosophe, ceux-ci deviennent 

c( religieux La religion répond à cet état de la vieintellec- 

« tuelle qu'on peut appeler l'enfance, l'adolescence ou la puissante 
« jeunesse de l'esprit humain ^ » 

Evidemment ces lignes ont été écrites sous l'influence d'Aug. 
Comte. La fameuse loi des trois étatsy dans laquelle le fondateur du 
positivisme résumait l'évolution intellectuelle de l'humanité, est 
appliquée par Vacherot à l'évolution psychologique de l'individu ; 
elle devient avec lui la loi des trois âges. 

Est il suffisant, toutefois, de dire que les idées religieuses 
appartiennent à l'âge où domine l'imagination ? La question 
chronologique est par là résolue. Mais comment et dans quelles 
conditions la religion prend-elle naissance? L'imagination ne crée 
rien e nihilo ; elle transforme les matériaux qui lui sont fournis 
et leur donne un aspect nouveau. Quels sont donc les éléments 
sur lesquels s'exerce l'imagination pour engendrer l'idée de 
Dieu et la religion en général ? Vacherot ne nous apprend rien à 
ce sujet; il laisse en suspens la seule question qui soit véritable- 
ment d'un intérêt capital. 

Cette question, d'autres savants, et en particulier des théolo- 
giens, ont essayé de la résoudre. Pour eux, la religion a son ori- 

^ Vacherot, la Religion, p. lî)9-314. 
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gine dans un sentiment qu'éprouve rhomme à un moment donne 
de son développement intellectuel. 

La religion, prétend Feuerbach dans son principal ouvrage \ est 
un mal radical, inhérent à l'espèce humaine ; le cœur malade de 
l'homme est la source de toute religion, comme de toute misère. 

Cette idée, profondément pessimiste, Hartmann l'a reprise 
dans sa Religion de r avenir, et l'a exposée dans une page éloquente 
qu'on nous permettra de citer tout entière : 

M La religion naît partout de Yétonnemenl dont l'esprit humain 
c< <'st saisi devant le mal et devant le péché, et du désir qu'il éprouve 
« d'expliquer leur existence, et, s'il est possible, de les détruire. 
« Olui qui ne se sont atteint d'aucun mal, chargé d'aucune faute, 
« celui-là no songera pas à élever ses jiensées au-dessus des inté- 
i( rets de ce monde- Mais celui qui se dit : « d'où vient que je 
c( doive supporter ces maux ? » et « comment arriverai -je à récon- 
« cilier avec elle-même ma conscience chargée de péchés? », 
« celui-là est sur le chemin de la religion, c'est-à-dire qu'il est 
« eu voie de s'occuper de questions et d'intérêts qui dépassent les 
c< intérêts do ce monde. Que l'un accentue plus fortement le mal 
« de la douleur, l'autre celui du péché, c'est toujours le mécon- 
« tente ment des choses de ce monde qui conduit à la religion, 
« mécontentement des maux qu'il faut subir, ou mécontentement 
« desii propre nature qui conduit au péché. Si les sensations dou- 
ce loureuses causées par la souffrance et par le péché ne sont pas 
c< assez fortes pour contr»* -poser les sensations agréables de la vie 
« mondaine, h»s élans religieux ne seront que des velléités fugi- 
c< lives, des ac(*ès passagers sans intiuence durable sur la disposi- 
« tion habituelle de l'àme. G'* n'est que lorsque le doute douloureux 
<( causé par le mal ou les inquiétudes de la conscience l'emportent 
<c dans la balance sur les joies de la vie et deviennent la disposi- 
Ki lion habituelle de l'àme, o'est-à-dire lorsqu'elle est arrivée au 
(( j>oint de vue pessimiste^ c'est seulement alors que la religion 
t< i)eut s'établir dans le c(eur d'une manière tixe et stable. Là 

* Feuerbach. Wesen des Christenthums, 1840. 
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« OÙ n'existe pas la disposition pessimiste, la religion ne saurait 

« croître, du moins spontanément ; le respect inculqué par Tédu- 

« cation pour les formes extérieures de la religion fait seulement 

« contracter l'apparence de la religiosité* ». 

Mais l'observation de soi-même et du monde extérieur n'en- 
gendre pas toujours dans Tâme humaine l'idée que tout est 
mauvais, que tout est douleur ou péché. 

L'homme, le plus souvent, éprouve le sentiment de sa limita- 
tion et de sa dépendance eu égard à l'ensemble des choses. 

Selon D. Strauss, le célèbre auteur de la Vie de Jésus, la 
religion n'a pas d'autre origine que ce sentiment, dont elle est 
d'ailleurs l'expression '•. 

C'était aussi l'opinion* de Schlioiermacher^. Et tout récem- 
ment encore, M. A. Sabatier Ta défendue dans son beau livre, 
Esquisse cT une philosophie de la religion diaprés la psycholo- 
gie et Vhistoire. 

M. A. Sabatier nous trace d'abord le tableau de la détresse de 
l'homme qui se sent limité, et comme enfermé en d'infranchis- 
sables barrières. 

« L'homme, dit-il, ne peut se connaître, sans se connaître 

« limité Je veux connaître; mon intelligence en travail 

« a soif de comprendre et de savoir, et ses premières décou- 
« vertes l'enchantent. Mais, hélas ! ma pensée vient bientôt 
« se heurter au mystère. Non seulement il y a des choses 
« qu'elle ne connaît pas ; mais il y en a qu'elle sait, de science 
c( certaine, ne pouvoir jamais connaître Et, dès lors, que de- 
ce vient ma science, sinon le sentiment mélancolique d'une igno- 
« rance qui se connaît comme telle ? — Même contradiction dans 
(( ma faculté de jouir. Gomme tout à l'heure mon savoir apparent 
« se changeait en son contraire, ainsi maintenant je vois tout ce 



* Hartmann, la Religion de V avenir^ trad. fr., p. 124-125. 
^ D. Strauss, der allé und der neue Glaube^ 1872. 

* Schleiermacher, Ueber die Religion, ilW. 
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« que j'appelle plaisir et bonheur se changer en peine et en dou- 

a leur Parlerai-je de l'activité morale ? Je veux faire le bien ; 

« mais le mal est attaché à moi. Je ne fais pas ce que j'approuve, 
a et je n'approuve pas ce que je fais ; je me sens libre dans mon 

a vouloir, et je suis esclave de mon action ; ici encore, ici 

« surtout, le résultat final de ma recherche est le contraire de ce 
« que je cherchais tout d'abord. » 

Ces obstacles que l'homme s'efforce inutilement de renverser, 
ces contradictions dans lesquelles il se débat en vain, telles sont les 
conditions delà religion. 

c( De ce sentiment de détresse, de cette contradiction initiale 
« de la vie intérieure de l'homme, naît la religion.... 

« Etre religieux, tout d'abord, c'est reconnaître, c'est accepter 
'C avec confiance, avec simplicité et humilité, cette sujétion de 
« notre conscience individuelle ; c'est ramener et rattacher celle-ci 
a à son principe éternel ; c'est vouloir être dans l'ordre et Thar- 
« monie de la vie. Ce sentiment de notre subordination fournit 
« ainsi la base expérimentale et indestructible de l'idée de Dieu. 
« Celle-ci peut bien rester plus ou moins indéterminée et même 
(( ne s'achever jamais dans notre esprit, son objet n'échappe point 
« pour cela à notre conscience. Avant toute réflexion et toute 
« détermination rationnelle, il nous est donné et comme imposé 
« dans le fait môme de notre dépendance absolue ; on peut éta- 
« blir sans crainte cette équation : le sentiment de notre dépen- 
« dance est celui de la présence mystérieuse de Dieu en nous. 
« Telle est la source profonde d'où l'idée du divin jaillit irrésis- 
« tiblement '». 

Admettons que cette page si émue de M. A. Sabatier soit l'ex- 
posé exact des conditions qui président à la genèse do. la religion. 
N'est -il pas à craindre que Tidée de Dieu ne soit l'apanage de 
quelques esprits seulement, du i)etit nombre, de l'élite ? 

M. Sabatier a [)révu Tobjoction en ces termes : 

* A. Sabatier, Esquisse d'une plàlosophie de la religion^ p. 10-20. 
Uni?, di Lyon.— Ouémiiot. 4 
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<c Cette déduction de la genèse de la religion, dans l ame de 
« rhomme, n'est-elle pas trop philosophique et trop abstraite ponr 
«être d'une application universelle ? Si elle explique la persistance 
« du sentiment religieux aux époques de haute et savante culture, 
« peut-elle aussi bien nous en faire comprendre l'apparition aux 
« âges préhistoriques de l'humanité ? » 

Voici maint'^nant sa réponse : 

« deux qui feraient cette objection prouveraient seulement 
« qu'ils n'ont pas bien vu la nature permanente de la contradic- 
« tion initiale qui constitue, à l'origine comme à la fin, la vie 
(( empirique de l'homme, et qui la rend à tous les degrés si 
« précaire et si misérable. Ce n'est pas une contradiction créée 
« par la logique. Pour la constater et pour en souffrir, l'homme 
« n'a pas eu besoin d'attendre d'être devenu philosophe. Elle se 
« manifeste dans les terreurs du sauvage devant les cataclysmes 
« de la nature, au milieu des dangers des forêts primitives, non 
« moins que dans le trouble de notre pensée devant l'énigme de 
« l'univers et de la mort. L'expression et la conscience de la 
« misère humaine sont différentes ; le frisson religieux qui secoue 
(( l'homme est au fond le même *. » 

L'objection est-elle ainsi tout à fait résolue ? Et cetle réponse 
n'implique-t-elle pas une pure supposition ? Le sauvage, nous dit 
M. Sabatier, éprouve de la terreur devant les cataclysmes de la 
nature. Est-ce là un fait observé ? Le sauvage vit en communica- 
tion étroite avec la nature ; de même que le paysan, il ne doit 
éprouver aucun sentiment de crainte en face des grands phéno- 
mènes qu'elle manifeste. D'ailleurs, ces phénomènes se produisent 
assez fréquemment ; le sauvage s'y habitue donc bien vite, et eût- 
il une fois éprouvé un sentiment de crainte, un tel sentiment 
s'évanouit bientôt chez lui, grâce à l'accoutumance. 

Ce n'est pas tout. Supposons qu'à Tin-tar de l'homme cultivé, 
l'homme des âges primitifs se sente limité et dépendant. Son âme 
alors sera prête à concevoir Dieu et à devenir religieuse. Mais 

' A. Sabatier, Esquisse d'une philosophie de la religion^ p. 21-22. 
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aura-t-il ueltement conscience de Dieu?Comme le ditM. A. Sabatier 
lui-inêine dans un passage que nous avons cité plus haut, « l'idée 
« do Diou peut rester plus ou moins indéterminée et ne s'achever 
« jamais dans l'esprit ». Ainsi, se sentir de toutes parts limité, se 
sontir dépendant de forces supérieures à soi-même, ce n'est là que 
la préparation aux idées religieuses. Mais avoir conscience de l'idée 
de Dieu suppose quelque chose de plus. Il faut un élément nouveau 
qui fasse surgir la notion de Dieu des profondeurs de l'âme où 
elle est enveloppée jusque-là; il faut une sorte de choc moral qui 
permette à res[»rit de concevoir cette notion dans toute sa plénitude. 
Ce choc révélateur, M. A. Sabatier l'éprouva à la lecture des 
Pemées de Pascal*. Quel fut-il pour les hommes primitifs, et 
comment ceux-ci furent-ils amenés à la claire notion de Dieu ? 



II 

Les documents certains qui nous permettraient de reconstituer 
la genèse de la religion dans l'humanité nous font défaut. La nuit 
des temps préhistoriques est imi)énétrable. 

Mais il nous reste le bénéfice d'une méthode indirecte ou plutôt 
analogique : celle qui consiste à observer l'eufant, et de l'enfant 
à conclure à la race. Les recherches scienti tiques prouvent, en 
effet, que le développement ontogénique et le développement 
phylogénique sont parallèles et que le premier rappelle le second. 
Pourquoi n'en serait-il pas ainsi en psychologie? S'il y a analogie 
entre l'évolution organique de l'enfant et celle delà race, de même 
l'évolution mentale que nous obstTVons en lui doit correspondre à 
l'évolution mentale de la race. C'est ce principe que Taine formu- 
lait en ces termes : « L'état mental des petits enfants est à 
a beaucoup d'égards celui des peuples primitifs dans la période 
« mythologique et poétique *. » 

' A. Sabatier» Esquisse d'une philosophie de la religion, p. 4. 
* 'laine, « de TAcquisition du langage chez les enfants et les peuples pri- 
mitifs » (Rev. philosopha, I, 14). 
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En ce qui concerne plus particulièrement révolution des idées 
religieuses, M. A. Révilie ne se refuse pas à admettre qu'elles 
aient un développement parallèle chez Tenfant et chez les peuples 
non civilisés* ; et, d'après M. James Sully, il se peut « que Tenfant 
« civilisé de la société moderne, en inventant les êtres malfaisants 
« ligués pour lui nuire, reproduise le processus suivant lequel 
« les idées de l'homme furent troublées pour la première fois par 
(( la crainte d'agents invisibles et surnaturels^ ». 

Gomment l'idée de Dieu fait-elle son apparition dans l'esprit de 
l'enfant? 

Schopenhauer, au témoignage de J. Frauenstadt, l'éditeur de 
sa correspondance et de ses entretiens particuliers, soutenait que 
l'idée de Dieu n'est pas innée, que le théisme est un résultat de 
l'éducation, et que si Tonne parlait jamais de Dieu à un enfant, il 
n'en saurait jamais rien ^ Depuis Locke et sa fameuse critique de 
toute idée innée, il n'est pas un psychologue qui ne soit de l'avis 
de Schopenhauer. L'observation courante prouve d'ailleurs que 
l'enfant ne conçoit jamais spontanément l'idée de Dieu. Cette idée, 
comme les notions du bien et du mal '*, sont chez lui le résultat 
d'une influence extérieure, c'est-à-dire plus précisément de l'édu- 
cation qu'il reçoit. 

L'intelligence de l'enfant s'éveille au contact des choses exté- 



* A. Réville, les Religions des peuples non civilisés, II, 223. 

* J. Sully, Eludes sur Venfance, trad. fr., p. 175. 

^ J. Frauenstadt, Von ihm, iiber ihn. — Memorabilien^ Brief tmd 
Nachlasstucke, p. 171 : « Erleugnete dasi die Idée Gottes angeboren sei. 
« Der Theismus ist anerzogen. Man sa^e einera Kinde nie etwas von Gott 
« vor, so wird er von keinem Gott wissen. » 

^ Voici, au sujet des notions du bien et du mal chez l'enfant, roplnion de 
M. B. Pérez : « Les premières notions du bien et du mal sont moins innées 
« et à prioriques, et cela au point de vue évolutionniste, qu'on n'a voulu les 
« faire. Je persiste, malgré toutes les critiques adressées à Darwin et à moi- 
te même sur ce point, à en voir la formation tout expérimentale dans le tout 
« jeune enfant». B. Pérez, V Education intellectuelle dès le berceau^ 
p. 124-125. 
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Heures. II se représente d'abord les objets qui Tenvironnent et 
qui lui procurent des sensations agréables ou pénibles. Ce qu'il voit, 
ce qu'il entend, ce qu'il touche, dans les limites de sa petite expé- 
rience: voilà la source de ses premières idées. L'enfant, aussi 
longtemps qu'il est, psychologiquement, laissé à lui-même, ne 
sort pas du concret. 

Peu à peu, cependant, ses rapports avec les choses s'accentuent, 
se précisent et s'étendent. Un sentiment nouveau se fait jour en 
sou âme : la curiosité. Plus d'une fois, en effet, il a été étonné ; 
plus d'une fois, des phénomènes lui ont paru étranges, parce qu'ils 
lui étaient jusque-là inconnus. Son esprit est vivement excité ; il 
veut savoir, et il interroge naturellement les seuls êtres qui peu- 
vent répondre à ses demandes incessantes : ses parents. 

Alors va commencer le rôle de l'éducation. D'abord on satisfait 
l'enfant en lui montrant l'enchaînement des phénomènes les plus 
simples. Mais sa curiosité croît sans cesse et bientôt les parents 
sont embarrassés. A cet être encore bégayant, à cette intelligence 
(jui commence à s'ouvrir, ils ne vont pas certes faire un cours de 
philosophie ou de science. Une solution plus simple leur est fournie 
par l'éducation qu'ils ont eux-mêmes reçue. « Qui a fait cette fleur? 
— D'où vient le petit oiseau? » demande l'enfant. « C'est Dieu, 
mon fils, qui a fait cette fleur et qui a créé l'oiseau », répond la 
mère. Et l'enfant, une fois de plus, est satisfait. Bien souvent on 
lui fournira la mémo réponse, et ainsi, peu à peu, une idée nou- 
velle s'implantera dans son esprit : l'idée de Dieu. 

Telle est la genèse naturelle de la notion du divin chez l'enfant. 
Gh. de Rémusat l'a retracée dans une fort belle page de sa Philo- 
sophie religieuse : « N'oublions pas, dit-il, que nous parlons 
« des enfants.... A peine quelque question jetée en passant par ce 
(( besoin de comprendre qui s'éveille et s'endort tour à tour dans 
« leur intelligence est-elle venue embarrasser un moment la 
<c mère souriante, plus tiôre de ce que l'enfant lui demande 
« qu'humiliée de ne pouvoir répondre. Ces curiosités s'allument 
a et s'éteignent comme des lueurs passagères, et l'esprit reste, 
« sans trop d'effort, dans ce brouillard qui remplit tous les abords 
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« de riufini. Ce qu'il saisit le mieux, ce qu'on craint moins de 

« lui représenter, ce sont les preuves partout visibles de l'existence 

(( d'un suprême auteur des choses. On ne parle guère à un enfant 

« des objets de l'histoire naturelle sans lui faire remarquer, quel- 

« quefois même un peu à la légère, des combinaisons de moyens 

« et de buts qu'on aperçoit ou qu'on croit apercevoir dans l'ordre 

« général des phénomènes 

« .... Quelque parti qu'on ait pris de ne point faire de philoso- 

« phie avec les enfants, on ne manque guère de leur communiquer 

« de bonne heure l'argument métaphysique que notre pédanterie 

« désigne sous le nom d'argument physico- théologique 

« C'est ainsi que la croyance en Dieu est érigée en une notion 

(( claire, accessible, saisissante*. » 



En résumé, deux causes contribuent à la formation de l'idée de 
Dieu chez l'enfant : 

D'une part, une cause prédisposante : la curiosité; 
D'autre part, une cause déterminante : l'éducation. 

L'enfant désire connaître; la notion de Dieu est latente en son 
esprit. Cette notion, obscure et cachée, devient consciente et claire 
sous l'influence de l'éducation, qui joue ici le rôle de choc révéla- 
teur. 

De même, dans les âges préhistoriques, les hommes ont dû être 
amenés à la notion inconsciente du divin par leur commerce et 
leurs rapports avec les choses. Les esprits furent, à un moment 
donné, tournés vers les idées religieuses. Mais le concept de Dieu 
était trop abstrait pour s'éveiller spontanément dans les con- 



* Gh. de Rémusat, Philosophie religieuse, p. 19-11. 

Voir aussi, au sajet du rOle de Téducation dans la formation Je l'idée de 
Dieu : 

Ch. Letourneau, Physiologie des Passions, p. 36-41. 

J. Sully, Etudes sur Venfance, trai. fr., tout le chapitre ; «Idées théo- 
logiques »,p. 170 sqq. 
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sciences; car celles-ci n'admettaient alors d'autre réalité que la 
réalité concrète. 11 fallait un élément étranger qui vînt, à Tinstar 
de l'éducation chez l'enfant, mettre en pleine lumière une idée 
jusque-là obscure et vague. 



CHAPITRE V 

LA RELIGION DES SAUVAGES 



Ici cependant se présente une objection à laquelle il nous faut 
préalablement répondre. 

Cette hypothèse, dira-t-on, d'une cause prédisposante et d'une 
cause déterminante agissant de concert pour engendrer l'idée de 
Dieu chez les peuples primitifs, n'est pas démontrée. On est en 
droit, en effet, de comparer les races primitives aux races non 
civilisées. Or l'observation permet de constater que toute peuplade 
sauvage, quelle qu'elle soit, possède une religion. On ne retrouve 
pas chez ces peuplades le processus des deux causes qui seraient 
nécessaires au développement de l'idée de Dieu et d'un système 
religieux. 

Ceci nous amène à élucider, dans la mesure du possible, cette 
question si obscure de la religion des sauvages et de sa genèse 
probable. 

1. — D'abord, tous les peuples non civilisés possèdent-ils une 
religion ? Ce premier point a été l'objet de bien des discussions 
et de controverses nombreuses. 

D'après certains anthropologistes, plusieurs peuplades sauvages 
seraient totalement dépourvues d'idées religieuses, a II est pour 
(( moi hors de doute, dit Broga, qu'il existe dans les races infè- 
re Heures des peuples sans culte, sans dogmes, sans idées meta- 
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« physiques, sans croyances collectives, et, par conséquent, sans 
« religion \ » 

Telle est aussi l'opinion de quelques explorateurs. 
Ainsi, d'après LiviNGSTONE^, lesBéchuanas de l'Afrique méri- 
dionale, et, d'après Samuel Bakkr, lespeu[)lades qui habitent les 
bords du Nil blanc seraient sans idées religieuses. L'affirmalion 
de S. Baker est même très catégorique : « Les tribus qui habitent 
« les rives septentrionales du Nil blanc sont, écrit-il, les 
cf Dinkas, les Ghillouks, les Nuehr, les Kytch, les Bokr, les Aliab 
« et les Schir. Une même description suffira pour les faire 
« connaître toutes, à l'exception des Kytch. Toutes, sans excep- 
« tion, n'ont aucune croyance en un être suprême, ni aucune 
« forme de culte ou d'idolâtrie ; l'obscurité de leur esprit est telle 
<c qu'il n'ont même aucune superstition ^. » 

Dans les ouvrages de J. Lubbock nous trouvons une liste 
étendue de races sans religion ; signalons les plus importantes 
d'entre elles : 

i^ Les Foulahs de Wassoulo*; 

2*^ Les Bambaras^; 

S^ Les tribus occupant la région des lacs de l'Afrique cen- 
trale^; 

4^ Les Hottentots' ; 

5" Les Esquimaux^; 

6® Les insulaires des îles Andaman^; 

' Bulletin de la Société d* anthropologie de Paris, 1866, p. 53. 

* /6iJ., 1864, p. 227. 

' S. Baker, « Races of the Nil Baain » (Trans. Ethn. Soc., V. 231). 
Cf. Tylor, la Civilisation primitive, trad. fr., I, 490. 

* J. Lubbock. r Homme préhistorique, trad. fr., p. 529, d'après Gailli<^, 
Travels to Timbuctoo, I, 303. 

^ Ibid., p. 529, d'après Gaillië, Travels to Timbuctoo, I, 375. 

* Ibid., p. 529, d*après Burton (Trans. Ethn. Soc, nouvelle série. 
I, 323.) 

" Ibid., p. 629, d'après Le Vaillant^ Voyage dans l Afrique, I, 93. 

* Ibid., p. 529-530, d'après Ross, Voyage of discovery to the arctic 
régions, p. 127. 

* Ibid., p. 396, d'après divers documents. 
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7** Les Indiens du Parajjuay* 



8' Les Australiens'; 

0* Les Patagons et les Araucans ^ ; 

10* LcsFuégiens^ ; 

11"* Les Arafaras de Vorkay (îles Aru méridionales) ^* ; 

12'' Les Bédouins sauvages^: 

13* Los Californiens'; 

14'* Certaines tribus de l'Amérique méridionale* ; 

15** La plupart des tribus brésiliennes, comme par exemple, les 
Chunchos, les Curetus et les Topinambous^ ; 

lô** Les indigènes des îles Samoa *®. 

Enfin Abkl Hovklacquk, dans son livre, les Débuts de T/m- 
manitéj nous signale aussi plusieurs peuples chez lesquels on 
n'aurait observé aucune trace de religion. Quelques-unes des 
indications qu'il fournit coïncident d'ailleurs avec celles de 
Lubbock. D'après lui, en offet, seraient dépourvues de notions 
religieuses : 

* J. Lubbock, r Homme préhistorique y p. 484, d'après Âzara, Voyage 
dans l'A mérique méridionale, passim. 

* Ibid., p. 406, d'après divers documents. 

^ Ibid,, p. 489, d'après les relations de divers missionnaires. 

^ Ibid , p. 494, d'après Fitiroy, Voyage de r« Adventure » et du 
« Beagle », II, 183 ; et Weddell, Voyage au pôle sud, p. 179. 

'' J. Lubbock, les Origines de la civilisation, trad. fr., 3« éd., p. 209, 
d'après Bik,cit<5 parKolff, Voyages du Dourga,^. 159. — Cf. J. Lubbock, 
l'Homme préhistorique, p. 528, d'après Wallace, The Malayan Arehi- 
pelago, II, 280. 

^ J. Lubbock, les Origines de la civilisation, p. 210, d'après Barton, 
First footsteps inEast Africa, p. 52. 

' Ibid., p. 211, et l'Homme préhistorique, p. 527, d'après le P. Bae- 
gert (Smithsonian Contri butions jiSG3-Qi, p. 300). 

* J. Lubbock, les Origines de la civilisât ion, p. 211, d'après Roberison, 
Hist. of America, liv. IV, p. 122. — Cf. J. Lubbock. CHomme préhis- 
torique, p. 527, d'après Azara, Voyage dans l'Amérique méridionale, 
II, passim. 

* J. Lubbock, r Homme préhistorique, p. 527, d'après Spix et Mar- 
tins, Reise in Brazilien, I, 379 ; et Bâtes, lAfe in the Amazont^ II, 162. 

*** J. Lubbock, V Homme préhistorique, p. 528, d'après les Missionary 
Enterprises, p. 464. 
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1"* Les Andamanites * ; 

2- Les Veddahs*; 

3"" Les Botocudos du sud-est du Brésil ^ ; 

4** Les Fuégiens^ ; 

5" LesCafres^; 

6* LesBochiraans®; 

7* Les Esquimaux^; 

8* Les Australiens^. 

Toutes ces assertions cependant, suivant lesquelles des peuples 
en nombre assez considérableseraient sans religion, n*ont pas été 
sans soulever des contradictions. 

Ainsi Tylor refuse d'admettre que les tribus du Nil blanc soient 
dépourvues d'idées religieuses, comme le prétend Samuel Baker : 
« Lorsque S. Baker, dit-il, parle de tribus relativement bien 
« connues, telles que les Dinkas, les Nuehr et les Chillouks, il 
« semble ignorer l'existence et la publication d'un mémoire où 
H sont précisément décrits les sacrifices des Dinkas, leur croyance 
(( à des esprits bons et méchants (adjok et djyok)^ leur divinité 
« protectrice, Dendid, le créateur, qui habite lo ciel, comme 
« aussi Néavy la divinité des Nuohr, et le créateur des Chillouks, 
« représenté, ainsi que d'autres esprits, comme hantaut les arbres 
« d'un bois sacré. Kaufmann^, Brun-Rollet*°, L'îjean '* et d'autres 
« voyageurs avaient recueilli des détails sur les religions des 



* A. Hovelacqoe, les Débuis de Vhurnaniti^ p. 148. 

' Ibid,, p. 163, d'après Emerson Tenneni, Cey/an, II, 441. 

' ibid,, p. im. 

* Ibid , p. 214. 

^ Ibid., p. 103, note, d'après Molfat, Vingt Ans de séjour dans le sud 
de V Afrique, p. 1Ô5. 

* Ibid., p. 240. 

^ et • Ibid,, p. 88, d'aprt»s Letourneau, Sociologie, p. 371. 

* Kaofmann, Schilderungen aus central Africa, p. 123. 

«0 Bmn-Rollel, le Nil blanc et le Soudan, p. 100, 164, 200, 222, 234. 
" O. Lejean, Revue des Deux-Mondes, 1^' avril 1802. 
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« tribus du Nil blanc, longtemps avant que S. Baker ne s'avisât 
« de refuser toute religion à ces mêmes tribus. » 

Certains renseignements fournis par J. Lubbocksont également 
repoussés par Tylor : « Ainsi, dit-il, l'affirmation que les indigè- 
« nés des Samoa n'ont aucune religion ne peut tenir en face de 
« la notice si complète que nous fournit le Rév. G. Turner de la 
« religion de ces insulaires. L'assertion que les Topioambas du 
« Brésil n'ont aucune religion n'est pas plus acceptable en l'absence 
(( de preuves plus positives, car les doctrines et les pratiques 
« religieuses de la race Topi nous sont rapportées par Lery, de 
« Laet et quelques autres écrivains'. >> 

Tylor n'est d ailleurs pas le seul anthropologiste qui se soit 
opposé aux conclusions de Lubbock. Un professeur de Vienne, 
M. RosKOFF a repris tous les témoignages de ce dernier, et, en 
les comparant aux récits fournis par de nombreux voyageurs, a 
montré que les exemples cités par l'auteur anglais étaient tous, 
sans exception, entachés d'erreur^. 

De Quatrefages, dans son livre, V Espèce humaine ^ s'est livré 
aune enquête analogue. lia été ainsi amené à formuler la con- 
clusion suivante : « Obligé de passer en revue toutes les races 
« humaines, dit-il, j'ai cherché l'athéisme chez les plus inférieures 
(( comme chez les plus élevées. Je ne l'ai rencontré nulle part, 
ce si ce n'est à l'état individuel ou à celui d'écoles plus ou moins 
« restreintes » ; et plus loin : c( L'athéisme n'est nulle part qu'à 
(( l'état erratique^. » 

M. Girard de Ri allé est du même avis : « L'assertion qu'il 
« existe des peuples absolument irréligieux, dit-il do son côté, 

« est absolument inexacte 11 n'est pas une fraction, si petite 

« qu'elle soit, deThumanité qui ne manifeste d'une façon ou d'une 
« autre une inspiration marquée à interpréter l'univers*. » 

* Tjlor, ia Civilisatioyi primitive, trad. fr., I, 489-491. 

^ Roskoff, das Religionsioesen der rohesten Naiurvôlkery 1880. 
^ A. de Quatrefages, l'Espèce humaine, p. 355-353. — Voir la critique 
de quelques passages de J. Lubbock, p. 358-364. 

* Girard de Rialle, Mythologie comparée, p. 10. 
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A quelles causes faut-il attribuer d'aussi considérables diver- 
gences sur une même question î 

Ces causes sont multiples. M. A. Réville en reconnaît^ deux 
principales : d'une part, « la tendance très générale parmi les 
« non civilisés à garder le silence devant les Européens, surtout en 
« ce qui concerae leurs croyances traditionnelles, et, d'autre part, 
« le manque de patience, de préparation spéciale et d'observation 
« méthodique chez beaucoup de voyageurs et de missionnaires* ». 

Selon M. Max MûUer, la difficulté d'obtenir des documents exacts 
sur les religions des peuples non civilisés provient d'un certain 
nombre de faits qu'il partage en quatre groupes : 

1^ D'abord l'observation des sauvages n'est pas impartiale ; des 
idées préconçues la dirigent : on voit les sauvages, non pas tels 
qu'ils sont, mais tels qu'on se les figure d'après les descriptions 
qu'on en a lues. 

2"" Comment se renseigner exactement sur les mœurs, les cou- 
tumes et les croyances des sauvages? Quelles autorités consulter 
à ce sujet ? 11 n'y a pas à proprement parler d'autorités chez les 
peuples non civilisés. On interroge de préférence les chefs de tribus 
et les prêtres ; mais les renseignements qu'ils fournissent sont ' 
loin de présenter toutes les garanties nécessaires à une documen- 
tation scientifique ; prêtres et chefs ne sont pas d'irrécusables 
autorités, ils peuvent volontairement induire en erreur ceux qui 
les consultent. 

3*^ D'ailleurs ils ne parlent pas volontiers de leur religion et de 
leurs croyances; ils sont méfiants, et ajuste titre, à l'égard des 
étrangers qui les interrogent. 

4^ Enfin, il est le plus souvent très difficile, sinon impossible, 
aux observateurs eux-mêmes de comprendre le langage des sau- 
vages; et de ce chef proviennent, à coup sûr, les erreurs les plus 
nombreuses elles plus considérables*. 

• A. Réville, les Religions des peuples non civilisés^ I, 12. 
■ Cf. Max Millier, Origine et développement de la religion^ trad. fr., 
p. 7'i sqq. 

Cf. aussi A. Lang, Mythes^ Cultes et Religion, trad. fr., p. 631 sqq. 
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A ces quatre causes qui, selon M. Max Mûller, doivent rendre 
suspecte toute relation concernant les sauvages, il convient, 
croyons- nous, d*en ajouter une dernière, à savoir la tendance de 
tout missionnaire et de tout explorateur à compléter a priori les 
informations qu'il a pu recueillir. 

De la sorte nous aurons la série à peu près complète de toutes 
les difficultés que doit surmonter rhistorien, lorsqu'il essaye de se 
faire une idée exacte de la religion des sauvages. 

II. — 11 est cependant un moyen d'arriver à des résultats à la 
fois solides et satisfaisants. C'est de contrôler les uns avec les autres, 
et suivant les régies de la plus sévère critique, tous les renseigne- 
ments, toutes les relations, tous les récits que nous possédons au 
sujet des sauvages. Grâce à cette comparaison générale et métho- 
dique, on obtient, semble-t-il, des documents à l'abri de toute 
contestation et dont il est permis d'user scientifiquement. 

Une telle tâche a été accomplie par M. A. Réville dans son 
livre, les Religions des peuples non civilisés. Aussi pouvons-nous, 
d'après cet ouvrage, dresser le tableau suivant qui résume les idées 
religieuses des peuplades sauvages : 

A. KatnralliiaM et Anlniliinie. 

1" Noirs d'Afriqub . . . Culte de la lune, des arbres, des eaux, des 

animaux, et du serpent en particulier. 
— ... Tendance à animer ce qui étonne ou effiraye 

(I. 53 sqq.). 

2" Gafrks Animisme en général (I, 146). 

3" HoTTENTOTS Culte de la lune (I, 170). 

4^ Peaux-Rougbs. . . . Culte des astres, du feu, des animaux, des 

eaux (I, 212 sqq.). 
5" Esquimaux Croyance à des esprits élémentaires dans 

la nature (I, 294). 
6*» Indigènes des Antilles. Croyance à des esprits multiples (I, 317). 
— — . Culte des animaux (I, 319). 

7*^ Caraïbes Culte de la lune, des animaux (1, 349, 350). 

8'^ Tribus brésiliennes. . Culte de la lune et de la Grande-Ourse (I, 

366, S68). 
— — . . Culte des esprits (I, 368 sqq.). 
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0^ Pbuplbs de rexirémiié méridionale de I'Amêrioub du Sud. Animisme 

et naturisme très pauvres (I, 381 sqq.). 
10'' PoLTNBSiBNS. . . . Gulte du soleil, de la lune, des vents, des 

montagnes, des volcans, de la nature en 
général (II, 41, sqq.). 

— Animisme ajant engendré des dieux 

secondaires (II, 90 sqq.)* 

il' Mblanê^ikns Culte des animaux (II, 120 sq.). 

— Grojance à des esprits animant les chosei^ 

(II, 130 sq.). 

12' Australiens Culte du soleil, de la lune, des astres (II, 

151 sqq.). 
IS"* Finnois Culte du soleil et des astres (JI, 185 sqq.). 

— Cultedafeu (II, 188). 

— Culte des eaux (II, 197). 

— Croyance à une déesse des nues (II, 193). 

— — — du vent (II, 193). 

— Croyance à des dieux du sol (II, 194). 

— — — desforéts(II,194). 

B. Fétiehiiinie. 

1" Noirs d'Afrioub : (1,81 sqq.). 
2" Pkaux-Rouobs : (I, 242 sqq.). 
3*' Indigènes DES Antilles: (1,318). 
4" Caraïbbs: (I, 342, 343). 

C. C«lt« dmm ■mmpUu 

1" Cafrbs: (I, 146 sq.). 
2^ HoTTENTuTS : (I, 176). 
3^ Caraïbbs: (I, 342). 

Toutes œs croyances et tous ces cultes diflerent sans doute 
enlre eux par bien des points particuliers. Une remarque cepen- 
dant s'impose à l'esprit : c'est, comme dit M. A. Réville, a Tidenlité 
c< foncière des religions du monde non civilisé. 

a Nous avons pu signaler, continue le même auteur, d'innom^ 
« brablos variétés tenant aux régions et aux aptitudes de races. 
n Nous n'avons eu nulle part à relever de ditféreilce de principe. 
<c Absurdement grossière ou déjà poétiquement développée, la 
«< religion du non civilisé est partout la même. Naturisme, ani 
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« misme, sorcellerie, fétichisme ou idolâtrie, offrandes alimen- 
« taires, prévision de la continuation de l'existence après la 
« mort, perpétuation des formes et des conditions de la vie 
« actuelle, funérailles célébrées et soins pris des trépassés con- 
« formément à cette croyance, voilà ce que nous avons vu par- 
ce tout*. » 

Il y a plus. Ce n'est pas seulement une identité de principe que 
Ton constate entre les religions des sauvages, mais encore une 
ressemblance de formes extérieures, une analogie du culte et des 
pratiques secondaires. « Parmi les résultats les plus curieux de 
« (cette) étude comparée, dit encore M. A. Réville, il faut 
« noter les étranges ressemblances, non plus seulement de 
« notions ou de croyances générales, mais de rites, de coutumes 
« particulières, de détails bizarres, que présentent, en matière de 
« mœurs et de religion, des peuples très éloignés les uns des 
« autres, appartenant à différentes races et n'ayant jamais eu le 
« moindre rapport*. » 

III. — Ces remarques sont importantes et jettent quelque 
lumière sur le problème si obscur de l'origine de la religion chez 
les peuples non civilisés. 

A. — Pour Técole du folk-lore, représentée on Angleterre par 
M. Andrew Lang, et en France par MM. Gaidoz et L. Marillier, 
les croyances religieuses des sauvages seraient spontanées. Elles 
résulteraient de l'organisation des intelligences, identique chez 
tous les hommes. L'esprit humain serait partout le même, et 
partout il engendrerait des idées analogues. C'est pourquoi il n'y 
a rien d'étonnant à ce que les religions des sauvages reposent au 
fond sur un seul et même principe^. 

* A. Réville, les Religions des peuples non civilisés^ II, 221-222. 

* Ibid., I, 19 ; voir aussi p. 19-21, les exemples cités par M. A. Révilie. 
^ Voir à ce sujet : 

A. Lang, Mythes^ Cultes et Religion^ trad. fr., passim. et surtout le 
Ch. u, p. 27 sqq. 
A. Lang, Introduction à la trad. angl. des Contes de Grimm, par 
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La plus grave objection qu'on puisse adresser à cette théorie, 
c'est qu'il est impossible de fournir à son appui la moindre 
preuTe positive. Jamais, à quelque époque que ce soit, l'on n'a 
assisté à la naissance d'un mythe purement intellectuel. Il n'en 
est pas autrement des croyances et surtout des croyances reli - 
gieuses. De Taveu même de M. A. Lang, « personne n'a pu 
« voir se former ou commencer sous ses yeux l'idée de Dieu ; 
« et, ajoule-t -il encore, nous ne connaissons point de races où les 
« mythes des dieux no fassent que d'éclore, où le sentiment reli- 
ft gieux se montre pour la première fois' ». 

L'école du folk-lore peut, il est vrai, invoquer en sa faveur le 
fait que, à considérer leurs principes, les religions des peuples 
sauvages se ressemblent toutes entre elles. La pensée humaine 
est uniforme dans son essence ; en quelque lieu qu'elle se manifeste 
sa nature demeure la même. L'identité des intelligences explique- 
rait, en conséquence, l'identité fondamentale des religions. 

Oîlles-ci cependant ne sont pas ressemblantes seulement quant 
au fond. Ce qu'il y a de plus remarquable en elles, c'est l'ana- 
logie qu'elles présentent quant au culte, aux formes et aux pra- 
tiques secondaires. Dès lors il est difficile d'admettre que celte 
analogie dans les détails soit le produit spontané de l'esprit humain. 
L'intelligence est une dans son principe, soit. Mais les circon- 
stances dans lesquelles elle est appelée à se manifester sont trop 
nombreuses et trop diverses |)our que partout, et en dépit de cette 



M"»« M. Hunt, 1884, p. xui, sq. — A. Lang, PerraulVs Popular Taies, 
1H88. Introd.,p. cxv. 

A. Lang, Cupid and Psyché, 1887, Introd., p. xix. 

Ooblet d'Alviella, Gompt. rend, de Tédii. angl. du livre de M. A. Lang. 
Myth. Ritual and Religion {Herue de Vhistoire des religions, XVII, 

2a-)). 

L. Marinier, Gompt. rend, du livre de M. Gh. Ploix, le Surnaturel 
dans les contes populaires (Revue de l'histoire des religions^ 
XXVI. 227). 

L. Marinier, Introd. i la trad. franc, de A. Lang. Mythes, Cultes et 
Religion^ 1896, passim. 

• A. Lang. Mythes, Cultes et Religion, trad. fr.. p. SOQ-dim, 

Umv. DK LtO.N. ^ OUÉRINOT. 5 
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variété de conditions, les résultats particuliers auxquels elle aboutit 
soient les mêmes. 

Si donc l'identité fondamentale des croyances religieuses obser- 
vées chez les peuples non civilisés peut avoir sa cause et sa raison 
d'être dans l'identité des intelligences humaines, c'est certaine- 
ment en vertu d'une autre cause que les cultes, les rites, en un 
mot les pratiques extérieures et secondaires de la religion sont 
analogues chez les différentes tribus sauvages, 

B. — Quelle est cette cause, sinon la trausmission et l'apport 
à ces tribus sauvages des cultes qu'elles observent, de la part de 
races plus civilisées ? 

Bien des raisons militent en faveur de cette nouvelle hypothèse. 

D'abord, tout culte demeure indéfiniment et invariablement le 
même chez les sauvages ; il ne subit aucun développement, aucun 
progrès ; il conserve la forme qu'il a une fois revêtue. Les hommes 
qui le pratiquent se contentent de ce qu'il est ; leur imagination ne 
fait aucun effort en vue de le modifier ou de le perfectionner. La 
caractéristisque des religions qu'on peut qualifier de supérieures, 
c'est de subir une évolution progressive, de s'adapter aux circon- 
stances nouvelles : les croyances s'élargissent, les dogmes se 
transforment, le culte extérieur varie. Rien de semblable dans 
les religions des sauvages : ce qu'elles étaient quand les premiers 
missionnaires ou les premiers explorateurs les ont observées, 
elles le sont aujourd'hui encore et le demeureront probablemeat 
dans Tavenir. Fixité et infécondité : tels sont les caractères 
du culte chez les peuples non civilisés*. N'est-ce pas l'indice 
le plus évident d'un manque de spontanéité en ce qui concerne 
les idées religieuses? Et ce fait ne permet-il pas de conclure 
que les sauvages ont reçu de l'extérieur le culte qu'ils prati- 
quent, et qu'ils conservent sans y introduire le moindre chan- 
gement ? 

' c( Les sauvages, dit Tjlor, demeurent dans Tétat où ils sont depuis 
« un temps indéterminé et sont encore dans une période de création 
« mythique. » 

(Tylor, Civilisation primitive^ trad. fr., I, 324.) 
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A coup sûr, il est difficile de se rendre un compte exact de la 
manière dont ce phénomène de transmission s'est accompli. On ne 
peut que formuler des hypothèses à cet égard. Mais en quoi consiste 
la tâche des missionnaires, sinon précisément à transporter au 
sein de peuplades plus ou moins incultes une civilisation plus 
avancée et des croyances religieuses plus développées ? Et, à côté 
de ce premier moyen, raisonné et voulu, combien n'en est-il pas 
d'autres, plus obscurs mais non moins propres à favoriser le passage 
d'une religion et d'un culte d'une race à une autre ! Il s'est produit 
dans le cours de l'histoire, bien des contacts detribusetde peuples; 
des émigrations se sont plusieurs fois répétées : autant de condi- 
tions qui expliquent la communication des mœurs et des idées. Un 
grand nombre de circonstances plus particulières peuvent d'ailleurs 
conduire au même résultat. 

M. A. Lang lui-même, pourtant opposé à cette hypothèse d'un 
emprunt de croyances et d'idées de la {«art des sauvages à des 
nations civilisées, reconnaît que très souvent cet emprunt est 
possible : « 11 est certain, dit-il,.... qu'on ne peut assigner 
<c aucune limite à la puissance de diffusion d'un récit. Il peut aller 
a partout où voyagent des marchands, partout où l'on emmène des 
« captifs, partout où sont vendus des esclaves, partout où la cou- 
ce tume de lexogamie impose d'épouser des femmes étrangères ; 
« elles apportent avec elles les légendes de leur patrie. Le récit 
« a pu pénétrer partout où sont allés des hommes ; les routes de 
i< rOcéan, comme les chemins qui traversent la terre, lui ont été 
« ouvertes depuis des temps inconnus *. » 

Quoi qu'il en soit enfin des moyens de transmission, il est un 
fait hors de doute : c'est qu'il y a eu souvent transport de coutumes 
et d'idées d'une race plus civilisée à une race moins cultivée. 
La preuve en est fournie par l'identité de certains détails 
qu'on retrouve dans des récits mythiques, des contes ou des 
légendes connus à la fois des peuples sauvages et des peuples 
arrivés à un degré très élevé de développement intellectuel. En 

* A. Lang, Mythes, Cultes et Religion, trad. fr.. p. 616. 
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vain cherchera-t-on à expliquer ces coïncidences par Tidentité de 
l'intelligence humaine. Il s'agit de détails trop circonstanciés, 
trop spéciaux, trop caractéristiques, pour qu'ils soient nés spon- 
tanément en deux endroits différents. La transmission seule, 
directe ou indirecte peu importe, explique la présence de ces 
épisodes dans les légendes des peuplades sauvages. 

Ainsi, d'après M. A. Lang, l'influence française se révèle et se 
reconnaît manifestement dans certains récits recueillis chez les 
indigènes de l'Amérique du Nord * . 

M. de Gharencey, dans une communication à la Société asiatique 
faite le 9 février 1893, a rapproche la légende iranienne de 
Djemchid et la légende mexicaine du « Serpent emplumé ». Etant 
donnés les nombreux rapports particuliers qui existent entre les 
deux récits, il en a conclu que la civilisation américaine est d'ori- 
gine asiatique et que le passage a du s'effectuer un peu avant 
notre ère*. 

Il y a d'autres phénomènes de transmission plus remarquables 
encore peut-être. Qui pourrait s'imaginer que la fable si connue 
de La Fontaine, la Laitière et le Pot au lait y est d'origine hin- 
doue? Il en est cependant ainsi, et d'après M. Max MûUer, c'est 
dans un simple récit du Pancatantra qu'il faut chercher le 
prototype de la fable en question^. 

Il n'en est pas autrement du fameux conte de Perrault, le Petit 
Poucet. Dans un de ses derniers ouvrages, M. Regnauda en 
effet démontré que ce conte a sa source dans le Rig-Véda*. 

Mais c'est surtout à M. E. Gosquiu que nous devons le plus 
de rapprochements du même genre . Nous en citerons quel- 
ques-uns. 

D'après un conte zoulou, une caverne s'ouvre quand on prononce 

* A. Lang, Mythei, Cultes et Religion^ trad. fr., p. 611. 

' Journal Asiatique^ 9® série, I, 159. 

' M. Millier, Essais sur la mythologie comparée, trad. fr., 2* éd.4 
p. Ml sqq. 

^ P» Regnaud, Comment naissent les mythes^ 1898 : « Les sources 
védiques du Petit Poucet »♦ 
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certaiûcs paroles, telle la fameuse caverne d' Ali-Baba des Mille 
et Une Nuits j quand on dit : « Sésame, ouvre-toi ! ». Cet épisode 
u'a pu certesêtre inventé deux fois, surtout dans des conditions aussi 
ressemblantes. Il est donc passé de la légende arabe dans le conte 
zoulou. 

Un autre conte zoulou rappelle de la même façon un conte alle- 
mand de la collection Grimm. 

De même encore, un conte lorrain, VOiseau vert, a été trans- 
porté chez les Algonquins ; dans les deux cas, il s'agit d'épisodes 
identiques, quoique un peu obscurcis dans le récit des sauvages 
de l'Amérique. 

Ces faits nous permettent, semble-t-il, de conclure avec M. E. 
Cosquin que a les ressemblances existant entre les contes de tant 
de pays s'expliquent par une transmission de peuple à peuple*^. 

Des récits se sont répandus çà et là à travers des races éloignées 
ot sans rapports directs les unes avec les autres. Mais dans quel 
pays ont-ils été imaginés pour la première fois ? Selon M. E. Gos- 
quin, tous les contes populaires auraient une unique patrie : 
rinde. L'affirmation est sans doute trop absolue. Les sources ont 
pu être multiples. Les Arabes, les Egyptiens, les Chinois ont 
probablement, au môme titre que les Hindous, inventé des 
légendes populaires. Celles-ci leur ont été empruntées et sont 
parvenues jusqu'aux peuplades sauvages où nous les retrouvons 
aujourd'hui, déformées il est vrai, mais rappelant leur origine 
par des traits et des caractères plus ou moins nombreux. 

Qu'importe d'ailleurs que les sources aient été multiples ou non. 
Un seul fait nous intéresse ici : celui d'une transmission de peuple 
à peuple. Et si divers récits ont été communiqués de la sorte à 
des races sauvages par des nations civilisées, ne sommes-nous pas 
autorisés à croire que des idées mythiques se sont répaïuiues 
d'une façon analogue, et que la religion des sauvages est le 
résultat d'un emprunt à des races d'ordro intellectuel plus élevé ? 

* E. Cosquin, l'Origine des contes populaires européens, 1801, p. 9-13. 
Cf. aussi, du même auteur : Contes populaires de Lorraine. 1886, 
I, 145 sqq. 



CHAPITRE VI 

LE RI6-VÉDA 



L'étude des documents fournis par l'observation des peuples 
sauvages nous conduit à considérer comme invraisemblable la 
genèse spontanée de l'idée de Dieu et de toute religion en général. 
Nous sommes ainsi ramenés à l'hypothèse que nous avons déduite 
plus haut de la psychologie de l'enfant. 

Deux causes fondamentales, avons-nous dit, sont nécessaires à 
la formation des croyances religieuses : une cause prédisposante 
et une cause déterminante. 

La première est purement intellectuelle. Elle consiste dans cet 
état particulier dont les esprits ne sauraient s'affranchir à un 
moment déterminé de leur évolution ; état vague et difficile à 
définir, fait de sentiments plus encore que d'idées, et qu'on désigne 
sous le nom de religiosité. Sans aucun doute, c'est dans le com- 
merce des hommes avec les choses qu'il faut chercher Texplication 
d'un tel état. Le désir de dépasser les phénomènes, et le besoin 
de se donner à soi-même une solution des problèmes de l'au-delà : 
voilà ce qui constitue la religiosité. 

Mais la religiosité n'est pas la religion, et moins encore une 
religion. Dans une religion apparaissent des éléments nouveaux, 
dont la précision s'oppose à ce que l'état précédent avait de 
vague et de confus. D'où i)ro vient la croyance à un être suprême, 
l'idée d'un Dieu ? Gomment naissent les dogmes ? Gomment s'ins- 
titue unculto? Gomment, en un mot, une religion sort-elle de 
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l'état de religiosité. Ici intervient la seconde cause que nous avons 
signalée : la cause déterminante. 

Evidemment cette cause déterminante varie avec les conditions 
diverses où elle est appelée à se manifester. Chez l'enfant, nous 
l'avons vu, elle n'est autre chose que l'éducation ; chez le sauvage, 
elle consiste dans une influence venue du dehors, exercée sur lui 
par un peuple plus civilisé. Ce qu'elle fut pour la race indo- 
européenne, nous le demanderons au Rig-Vêda. 



Le Rig-Véda est, en effet, le plus ancien document de la 
tradition indo-européenne. Par son âge, il est au monde aryen 
ce que la Bible est au monde sémitique. C'est un recueil de 1028 
hymnes d'inégales longueurs et inégalement répartis en dix 
chants ou mandatas. L'ensemble forme un peu plus de dix mille 
vers. 

L'authenticité de ce recueil est hors de doute. Le Rig-Véda est 
le livre par excellence sur lequel s'appuie la tradition brahmanique. 
D'autre part, depuis un siècle environ que l'antiquité hindoue fait 
l'objet des recherches et des travaux de la science occidentale, 
jamais celle-ci n'a été amenée à considérer ce document comme 
apocryphe. 

La question de l'ancienneté du Rig-Véda, au contraire, a 
donné lieu à beaucoup de controverses. 

Pendant longtemps l'opinion de M. Max Muller a prévalu, a 11 
« n'existe pas, dit cet auteur, un seul document qui nous reporte à 
<c une période plus primitive ou, si vous aimez mieux, plus enfan- 
ce tine dans l'histoire de l'homme que celle où nous fait remonter 
« le Véda. » Il fixe d'ailleurs d'une façon précise l'âge du Rig- 
Véda : « c'est outre le douzième et le quinzième siècle avant 

a l'ère chrétienne que nous devons placer la période où ont vécu 
a les poètes du Rig-Véda * » . 

• M. Muller, Essais sur Vhistoire des religions, trad. fr.. 1872, p. 5-0. 
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I>)s raisons invoquées par M. Max MûUer en faveur de cette 
date sont les suivantes : 

Vers Tan 600 environ avant Jésus-Christ, on se livra dans les 
écoles théologiques de l'Inde à un véritable travail de statistique 
sur le Rig-Véda. On fit l'exact dénombrement des hymnes, 
des vers, voire même des mots et des syllabes qu'il contient. A 
cette époque donc ce recueil existait déjà tel que nous le lisons 
aujourd'hui. 

De plus, à cette même date, il était considéré non seulement 
comme un livre ancien, mais comme un livre sacré. On n'en saisis- 
sait plus exactement le sens, et de longs commentaires étaient 
nécessaires pour essayer de le comprendre. Ces commentaires 
sont les Brâhmanas, Ceux-ci furent composés après les hymnes 
védiques et antérieurement à Tan 600 avant Jésus-Christ. Des 
travaux aussi considérables ne s'accomplirent pas en quelques 
années ; ils demandèrent, suivant l'expression de M. Max 
MûUer, (( au moins deux périodes de développement intellectuel 
« et littéraire, comprenant chacune deux ou trois siècles ». 
Nous sommes ainsi reportés à l'an 1100 ou 1200 avant Jésus- 
Christ, comme date à laquelle les hymnes védiques ont pu être 
achevés. 

Mais tous les hymnes védiques ne sont pas du même âge, et 
si nous admettons une période d'environ 300 ans entre les compo- 
sitions les plus anciennes et les plus récentes, c'est à l'an 1500 
environ avant Jésus- Christ, au minimum, que paraît remonter 
le Rig-Véda*. 

Ce raisonnement de M. Max MùUer nous paraît très admissible. 
Il est, en effet, garanti par l'évolution littéraire de Tlnde ancienne. 

Déjà Strabon nous parle du développement considérable de la 

Cf. aussi, p. 7: « Dans le monde aryen, le Véda est indubitablement le 
ff plus ancien des livres ». 

— M. A. Lang ne se prononce pas d'une façon aussi rigoureuse et fait 
remonter le Rig-Véda à la période comprise entre 2400 et 1400 av. J.-G. 
Cf. A. Lang, Mythes, Cultes et Religion, trad. fr., p. 201. 

* Max Millier, Essais sur V histoire des religions, trad. fr., p. 15-18. 
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pliilosopbie dans ce pays à Tépoquo des expéditions d'Alexandre 
le Grand, cest-à -dire vers 330 avant Jésus- Christ*. Ce dévelop- 
I)ement durait depuis de longs siècles. Les Sûtrai et les Upani- 
iads en sont l'expression. Or les Upanisads sont on relation très 
étroite avec les BrâhmauaSy et ceux-ci, n'étant autre chose 
que des commentaires des Védas, supposent nécessairement leur 
antériorité. On est amené par là à tomber d'accord avec M. Max 
Millier pour considérer la période de 1200-1500 avant Jésus-Christ 
comme l'époque de la composition des Védas et surtout du princi- 
pal d'entre eux, le Rig-Véda. 

Cependant Bergaigne, dans son ouvrage la Religion védique, 
établissaitde nouveaux principes d'exégèse. A son avis, le Rig-Véda 
est un livre liturgique ; il a rapport au sacritice, et il est dû à des 
prêtres en possession de formules et de rites traditionnels. Bergai- 
gne préparait ainsi la voie aux savants qui bientôt devaient considé- 
rer le Rig-Véda comme l'œuvre d'une époque relativement récente. 

Déjà, en efl'et, en 1880, M. Barth, en n^ndant compte du pre- 
mier volume de la Religion védique, s'exprimait en ces termes : 
« On sera mal venu, après ce livre, à parler de la naïveté toute 
« primitive de celte poésie et de cette religion. Elles portent, au 
a contraire, l'une et l'autre au plus haut degré la marque de 
a l'esprit sacerdotal*. » 

En 1883, M. J. Darmesteter prétendait de même qu'étant donné 
l'ouvrage de Bergaigne, les Védas « perdent beaucoup do Tau- 
<c torité suprême et comme sacrée dont la science les avait d'abord 
« investis », et «qu'il n'est plus possible d'y voir la confession 
ir d'une humanité naissante^ ». 

» Cf. Strabon, Oeographica. XV, 1, 58-71. 

* Bartb, Bulletin critique des religions de l'Inde {Rev. de Vhiit. des 
religions. I, 245). 

— Cf. aussi le Bulletin des religions de Tlnde, du même auteur {Rev. 
de fhist. deR religions, XIX, 120). « Le V«'^da est con^idëré de plus en plus 
€ comme un livre hindou, et Topinion qui en faisait quelque chose comme lo 
« prayer 6oo/f primitif de la race aryenne est en tra n de disparaUre. » 

' i. Darmesteter, Rapport annuel sur les travaux de la Société asiatique. 
1882-1883 (Journal Asiatique, 8' série, II. 37). 
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M. S. Lévi, dans le discours d'ouverture de ses conférences à la 
Sorbonne, en 1890, soutenait une opinion analogue. Après les 
travaux de Bergaigne, disait -il, « la naïve simplicité des hymnes 
« védiques se réduisit à des formules liturgiques ressassées, usées, 
« souvent combinées sans art et même sans intelligence, monu- 
« ments d'une religion savante, complexe, fortement organisée 
(( et déjà peut-être entrée en décadence. La nature divinisée 
« cédait la place à des figures théologiques vagues, flottantes et 
« confuses* ». 

Enfin, récomment encore, M. Fouillée a écrit, toujours en 
s'appuyant sur l'autorité de Bergaigne : « Les Védas, où l'on 
(( avait voulu voir la première effusion lyrique de l'humanité, ne 
« sont des chants ni primitifs, ni naïfs : ce sont des œuvres 
« savantes postérieures à Tan 1000 avant notre ère, et mises par 
(( écrit vers le m® siècle après Jé^us-Christ*. » 

Une objection d'un autre genre contre l'ancienneté du Rig-Véda 
a été faite par M. J. Halévy. Le principal argument de ce savant 
est puisé dans l'étude des alphabets indiens. D'après lui, les écri- 
tures en usage dans l'Inde seraient d'origine sémitique et n'au- 
raient été transmises aux Aryens qu'au moment de la conquête 
d'Alexandre. « C'est vers 325 avant Jésus-Christ, dit- il, qu'il faut 
« fixer l'inauguration définitive du brahma-lipi comme l'écriture 
« propre de l'Inde, adaptée à l'expression de la langue sanscrite. 
« Il s'ensuit nécessairement que les livres sacrés de quelque secte 
« indienne que ce soit, n'ont pu être mis par écrit avant la con- 
« quête d'Alexandre qui est Tan 330 avant Jésus-Christ'. » 

A vrai dire, tous ces arguments ne sauraient en rien diminuer 
l'ancienneté du Rig-Véda. 

Sans doute les hymnes védiques consistent dans la description 
du sacrifice. Mais il ne s'agit pas du sacrifice organisé, expression 

* S. Lévi , Abel Bergaigne et l'indianisme (Revue Bleue, mars 1890, p.264) . 

* Fouillée, Le peuple grec. Esquisse psychologique (Revue des Deuœ- 
Mondes, !«' mai 1898, p. 49, note). 

^ J. Halévv, Nouvelles observations sur les écritures indiennes ^i^9^}, 
p. 60-61. 
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(l'un culte constitué. Gomme M. Regnaud l'a montré dans -ses 
différents ouvrages, le sacrifice, tel que nous le dépeint le Rig- 
Véda, a pour but le simple entretien du feu à un moment où les 
moyens de le produire à volonté faisaient défaut. Bergaigne a donc 
eu raison de croire, comme le dit M. Regnaud, « que les hymnes 
<c védiques ont été composés dans l'intention précise de les 
« employer à la célébration du sacrifice. Mais, loin de les rajeunir, 
Cl cette constatation oblige au contraire à les considérer comme 
(( fort anciens, si Ton tient compte de ce double fait qu'ils suppo- 
<ï sent un état du culte du feu aussi rudimentaire que possible, et 
« que le sacrifice, sous un aspect aussi simple, peut remonter, 
« comme le prouvent toutes les civilisations anciennes qui l'ont 
« pratiqué, à l'antiquité la plus reculée*. » 

Reste l'objection de M. Halévy. Or, tout bien considéré, de 
ce: te objection un seul fait se dégage : à savoir que le Rig-Véda 
aurait été fixé par l'écriture à l'époque d'Alexandre le Grand. 
Mais il ne s'ensuit pas que les hymnes védiques aient été composés 
à cette époque seulement. Pendant de longs siècles, ils ont pu 
être l'objet d'une tradition orale. M. Halévy le reconnaît lui-même, 
lorsqu'il rapporte l'opinion de certaines sectes de l'Inde : « D'après 
<( la croyance de ces deux sectes (les Pitaka bouddhistes et les 
« Jaïna), dit-il, les livres religieux se seraient transmis oralement 
«t de génération en génération, jusqu'au moment où ils furent mis 
i( par écrit pour l'instruction des fidèles*-. » 

Un fait analogue s'est d'ailleurs produit en Grèce en ce qui 
concerne la poésie homérique. Ou est assez d'accord pour faire 
remonter celle-ci au lv siècle avant Jésus-Christ. Elle n'a guère 
pu être fixée par l'écriture qu'au vi* avant Jésus-Christ, puisque, 
à cette époque seulement, les alphabets grecs, comnK^ en témoi- 
gnent les inscriptions, font leur apparition. Donc, du ix" au vr 
siècle elle a été transmise par la tradition orale. 

Enfin, et d'une façon générale, le développement histoiique de 

* Regnaud, Eludes védiques et post-védiques, p. 50. 

• J. Halévy, Nouv, Observ, sur les écritures indiennes, p. 01. 
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la littérature hindoue n'est-il pas la plus sûre garantie de Tancien- 
neté du Rig- Véda ? Quelle est la source des Bràhmanas et d6s 
Upanisads, sinon les hymnes védiques ? La question qui nous 
occupe nous semble par là résolue, et c'est en somme à Topinion 
de M. MaxMûUer qu'il faut revenir. 

Une des particularités les plus remarquables du Rig-Véda, 
celle qui lui a valu toute sa fécondité mythique, c'est le style dans 
lequel il est rédigé. 

L'étrangeté du style védique a souvent frappé les commentateurs. 

« Une portion considérable du Rig- Véda, dit Whitney*, est 
« une pure poésie machinale, d'origine artificielle, rapiéçage de 
« lieux communs réunis par des combinaisons nouvelles, ou un 
« remaniement de vieux thèmes, avec des allusions mystiques et 
« inexplicables, des concetti tirés par les cheveux et une phraséo- 
« logie pénible, qu'il est impossible de traduire en produisant 
c( un sens suivi, parce que cet élément y faisait défaut dès le 
a commencement. » 

M. Barth n'est pas d'un avis différent, car il écrit : « Les 
a Rishis usent et abusent de rengaines consacrées; ils jouent avec 
« elles ; elles sont le jargon mystique, le patois de Ghanaan de 
u l'époque. Aussi, plus une association de mots est chez eux fré- 
« quente, moins elle est précise. Ajoutez que l'origine de ces 
« formules a pu être d'un puéril à défier toute sagacité moderne'. » 

« La rhétorique védique, lisons -nous encore dans un mémoire 
« de Bergaigne^, est une rhétorique bizarre qui parait avoir 

* Whitney, Le prétendu hénothëisme du Véda (Rev. de Vhiit.des relig.y 
VI, 138). 

* Barth. Bulletin des religions de l'Inde f/ï?^t?. deVhist, des reli g,, ILl^ki). 
^ Bergaigne, Quelques observations sur les figures de rhétorique dans le 

Rig-Véda (Mem. de la Soc, de ling. de Paris. IV. 96 sqq.). 

— Cf. encore au sujet de la rhétorique védique : 

Oldenberg, Lie Religion des Veda, p. 4. 

A. Hirzel, GleicJinisse und Metaphern ini Rig-Veda. p. 3 et 7. 

Regnaud, le Rig-Véda et les origines de la mythologie indo-euro- 
péenne, p. 67-08. 
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« effarouché jusqu'à ce jour les interprètes les plus autorisés du 
« Rig-Véda. Plutôt que d'y conformer leurs traductions, ils ont, 
« pour éviter Tétrangeté des figures et surtout la cacophonie des 
« métaphores discordantes, recouru un peu à tous les moyens.... 
a Les auteurs des hymnes ne sont jamais plus satisfaits d'eux- 
c( mêmes que lorsqu'ils ont assemblé des expressions qui hurlent 
« d'effroi d'être accouplées. » 

Un style aussi métaphorique et eonséquemment aussi obscur 
que celui du Rig-Véda est difficile à analyser. Essayons cepen- 
dant d'indiquer les différents procédés dont il est le résultat. 

Parmi ces procédés, un des plus fréquemment employés est la 
pef^sonnificalion . 

Un objet inanimé se trouve le plus souvent personnifié par le 
fait que le mot qui le désigne est construit comme sujet d'un 
verbe de mouvement. Exemples : 

1. 1.5. aynih... devô devébhir à yamat. 

'< Le feu. . . brillant est venu au moyen des brillants. » 
1. 1.2. agni/i...sâ devân éhà vaJisaii. 

« Que le feu que voici apporte ici les brillants ! •> 

Dans quelques cas, un objet inanimé est représenté métaphori- 
quement comme doué d'attributs, physiques ou moraux, apparte- 
nant à des êtres animés. Exemples : 

1. 44. 13. çruclfti rruthama.,. ar/ne. 

" Entends, ôfeu qui as des oreilles pour entendre ! » 
111. 14. 1. affnUt çoçhikeçah. 

(( IjO feu à la chevelure lumineuse... »» 
1. 1.5. agni/f... citràçravastamah. 

« Le feu à la voix très brillante... •» 
1. 31. 1. Ivam agne... abhavah.,. sâhhâ, 

H Toi, ô feu, tu étais le compagnon. »» 

D'autre part, la personnification peut porter sur de simples 
adjectifs employés substantivement, comme dans les passages 
suivants : 
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II. 30. 4. â vahài devân ihâ vipf^a. 

« Apporte ici les brillants, ô agité ! » 

III. 47. 3. pàhi sômam indra. 

« Bois le soma, ô ardent ! » 
I. 35. 11 . 7'âksâ ca no àdhi ca brûhi deva. 

« Prends-nous et parle en haut, ô brillant ! » 
I. 35. 2. savitd râthencï devô yâti, 

« Le brillant qui fait couler s'avance au moyen de son 
char. » 
I. 35. 8. hhnnydkiàfi savitâ devait... 

« Le brillant qui fait couler, qui a un œil d'or... » 

Enfin on rencontre des personnifications d'abstractions. Le 
passage suivant en est une preuve : 

I. 29. 4. sasâniu iyà àràtayo bôdhantu... râtâyah. 

« Que les absences de dons s'endorment, que les dons 
s'éveillent! » 

Ici, grâce à un artifice de style, une pure abstraction, dràlayahj 
« les absences de dons », se trouve personnifiée. 

A côté des personnifications, et en nombre plus considérable 
encore, le Rig-Véda présente des comparaisons. 

Ces comparaisons sont de deux sortes ; explicites et implicites. 
Dans les premières, le nom de l'objet comparé et celui qui sert de 
comparaison sont réunis l'un à l'autre par l'une des conjonctions 
wâ, ivaon yathâ, <( comme ». Exemples : 

II. 4. 1. huvé... agnim... niitrâivayâh. 

« J'appelle le feu qui (est) comme un ami. » 

III. 18. 1. bhâi'âno agne,.. sâkheva.,. pitâreva. 

« Sois pour nous, ô feu, comme un compagnon, comme 
deux pères ! » 
I. 69. 5. putrô nâjàtâk.,. agnih, 

« Le feu étant né est comme un fils. » 
VIII. 82. 8. yô apsu candrâmâ iva sômah. 

« Le soma qui (est) comme la lune dans les eaux. » 
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VI. 4. 6. sûrtjo nâ... cigne... 

« feu, (qui es) comme le soleil ! » 

Dans les comparaisons implicites, ou substitutions, on ne 
trouve plus qu'un seul terme : à savoir celui qui a servi de com- 
paraison et qui subsiste seul, après avoir pour ainsi dire absorbé le 
terme qui lui était primitivement comparé. 

Telle est la comparaison implicite : 

I. 105. 1. candrâmâ apsù . 
« La lune dans les eaux. » 
qui sert à désigner le soma, et qui s'explique par la comparaison 
explicite signalée plus haut : 

VIII, 82. 8. yô apsà candrdmà iva sômah 

a Le soma qui (est) comme la lune dans les eaux. » 

De même : 

VII. 61. 1. i)d.... eti sûr y ail. 
a Le soleil s'élève.» 

est une comparaison implicite désignant le feu. 
Cf. VI. 4. 6. sûryo nâ,.. âgne. 

« ftîu, (qui es) comme le soleil. » 

Le dédoublement consiste à représenter un môme objet dans 
des situations variées et sous des noms variés, pour éveiller l'idée 
de plusieurs objets diflférents. 

Par exemple^, dans le vers : 

III. 24. A.Agne viçvebhir agnibhir devébhir mahayâ girah , 
« feu, au moyen de tous les feux brillants, fais grandir 
les chants ! » 
un même objet, le feu, est représenté comme dédoublé. 

En effet, la construction du mot agniy d'une part au vocatif 
singulier, àgne^ d'autre part à l'instrumental [jluriel, agnibhihy 
éveille dans l'esprit du lecteur, l'idée, non pas d'un seul et même 
objet considéré dans deux situations différentes, mais de deux 
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objets dictincts dont l'un se servirait de l'autre pour réaliser uue 
fin déterminée. 

Au dédoublement s'oppose V identification. Ce nouveau procédé 
consiste, en effet, à désigner sous un seul et même terme deux ou 
plusieurs objets parfaitement distincts. 

Une identification fréquente dans le Rig-Védaest celle des 
sacrificateurs avec leurs offrandes, c'est-à-dire avec les libations. 

Nous en citerons un exemple : 

I. 174. 1. pâhf/ àsura toâm asmdn. 
« Toi, l'animé, bois-nous ! » 

Evidemment, ce que le (fou) animé est invité à boire, ce ne 
sont pas les sacrificateurs eux-mêmes, désignés ici par le pronom 
asmdn j mais les lil)atîons qu'ils apportent. Cf. d'ailleurs : 

III. 47. ri, pn/d sômam indra. 

a Bois le soma, ô ardent ! » 

Le même mot, asmàn, désigne donc, grammaticalement les 
sacrificateurs, et, réellement les libations : il y a identification des 
premiers avec les secondes. 

11 convient enfin de rappeler Vantithèse à laquelle la rhétorique 
védique a recours quand il s'agit de mettre en opposition deux 
idées ou deux termes : 

Ainsi le vers que nous avons cité plus haut à propos des abstra- 
ctions personnifiées est une antithèse : 

I. 29. 4. sasântutyà àrdtayo bôdhantu..». rdlâyah. 

(( Que les absences de dons s'endorment, que les dons 
s'éveillent! » 

Voici encore d'autres exemples très caractéristiques d'antithèses : 

X. 72. 2 âsatah sud ajâyata. 
« L'être est né du non -être. » 

IV. 1. 1. àmarlyam yajata màrtyeèu. 

« Sacrifiez (faites croître) le non-mort dans les morts ! » 
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Nous avons signalé les principaux procédés du style védique. 
Mais il ne faut pas oublier que toutes ces figures se combinent 
entre elles d'uue manière plus ou moins compliquée, et que la 
métaphore s'allie souvent au terme propre. On obtient alors des 
passages tels que celui-ci, choisi d'ailleurs parmi les plus simples: 

m. 2. 3. kràlvâ dàksasija tdruso vidharmani devâso agnim 
janayanta cittibhih . 
« Au moyen de l'action de celui qui est habile et actif, (et) 
au moyen de leurs éclats, les brillants ont fait naître le 
feu dans le soutien. » 

Celte combinaison de termes propres et de termes métapho- 
riques engendre parfois des paradoxes ou des énigmes. 
Exemple de paradoxe : 

I 164. 2. saptà yuhjanti ràtham ékarakram éko àçvo vahali 
saptànâmâ 

trindbhi cakrdm ajàram anarvàm yàtremâ viçcd 
bliuvanâdhi tasthùh, 
« Sept (chevaux) attellent le char qui n'a qu'une roue; un 
seul cheval porte les choses qui ont sept caractères dis- 
tinctifs. — Il y a une roue à trois moyeux, qui est tou- 
jours là, qui ne s'en va pas (et) dans laquelle se tiennent 
tous ces êtres*. » 

Exemple d'énigme : 

1. 161. 4. ko dadarra prathcunàtti jdyamànam asthanvànlam 
yâd anastfià bihharti 

bhûmyd âsur àsry àlmà kvà svil ko vidvdhsam f'fpa 
yâtpràétum etàt. 
(( Qui a vu le premier né, lorsque celle qui est sans os 
porte celui qui a des os ? — Où est le souffle, le sang, la 
respiration de la terre ? Qui est allé le demander à qui 
le sait * ? » 

' Trad. Regnaud. Etudes védiques et post-védiqtAes^ p« 6. 
^ Ibid., p. 8. 

UmiT. DE LyOK. — OUBRINOT. <) 
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. Etant donnée cette obscurité du style védique, on s'explique les 
difficultés que doivent surmonter les commentateurs, et Téchec de 
plus d'une tentative d'interprétation. 

Il nous reste une dernière question à examiner à propos du 
Rig- Véda, à savoir quels en sont les auteurs. 

Ces auteurs sont connus sous le nom générique de Rsis. On 
désigne ainsi d'anciens sages qui, inspirés des dieux, auraient 
composé, non seulement les hj'mnes védiques, mais encore une 
grande partie des documents brahmaniques postérieurs. Les Rsis 
seraient à l'Inde ce qu'auraient été à la Grèce les poètes mythiques 
Orphée, Linus, Amphion, etc. 

En réalité, il n'y pas eu de Rsis, et nous sommes- ici en pré- 
sence d'une légende engendrée par l'amphibologie verbale. 

Le mot réi est, en effet, un adjectif vraisemblablement dérivé du 
radical arc^ rCy avéy ys, « chante}^ » ; réi signifie donc « chan- 
teur ï). A ce titre, nous le rencontrons dans le Rig- Véda comme 
attribut du nom du feu. Exemple : 

1.31. 1. tvdm agne pralhaynà àhgird rsir devà devânàm 
abhavah sàkhâ. 

« Toi, ô feu ! tu étais en avant, agile, chanteur, brillant 
compagnon des brillants. » 

Le feu est dit « chanteur » à cause des crépitements qu'il feit 
entendre lorsque le sacrifice s'accomplit. 

Mais souvent le mot rêi est employé substantivement. Il désigne 
alors, soit les flammes crépitantes, soit les libations qui pétillent, 
elles aussi, lorsqu'on les allume. Dans ce dernier cas, de beaucoup 
le plus fréquent, rèi devient synonyme de sôma pâvamâna. 
Telle est, par exemple, Tacception du mot rsi dans les deux pas- 
sages suivants : 

1.1.2. agnili pûrvebhir rsibhir idyo nûtanair utà. 

« Le feu digne d'être appelé au moyen des chanteurs 
anciens et (des chanteurs) actuels. » 
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VU . 70. 4. canistdm devâ ôsadhiév apsu yàd yogyâ açnàvaitJie 
rsinâm. 

« vouSy les deux brillants, réjouissez-vous dans les 
plantes, dans les eaux, puisque vous obtenez les attela- 
ges des chanteurs !» 

Cet emploi de l'adjectif rsi en tant que substantif et la personni- 
fication verbale dont ce mot est souvent Toccasion prêtaient à 
Terreur et à Tamphibologie. Peu à peu, on oublia qu'il s'agissait 
soit du feu, soit du soma, et les Rsis devinrent des chanteurs, des 
poètes, les auteurs des hymnes védiques. 

On est même allé jusqu'à donner les noms de ces Rsis. Ainsi le 
Çatapatha-Brâhmana fournit la liste des sept principaux *. Bha- 
ràdvâja serait le nom de l'un d'entre eux. 

Or, si les Rsis en général désignent le feu ou le soma, le mot 
hharâdvâja doit s'appliquer à l'un ou à l'autre de ces éléments du 
sacrifice. 

Bharàdvâja est, en effet, un composé d'apposition qui sert à 
désigner le soma en tant que <( support » des fiammes (bhàrat^ce 
qui porte j supporte) et en tant que « breuvage fortifiant », 
(vâja) Aoiïi elles se nourrissent. Aussi, peut-on, comme au vers 
VI. 48, 7, dire du feu qu'il est « enflammé dans le bharàdvâja » : 

brhadbhir agne arclbhi/i çiikréiia deva çocim 
bharàdvàje samidhânàh . . . 
« Au moyen des choses fortes (les somas qui deviennent) 
tes rayons, au moyen de ton éclatante lumière, ô feu, 
enflammé dans le breuvage fortifiant (qui te) supporte. . . w 

Evidemment, le mot bharàdvâja désigne ici la libation, le 
soma, et non un chantre védique. La construction de ce mot au 
locatif n'est-elle pas d'ailleurs une preuve manifeste qu'il ne 
s'agit nullement du nom d'un auteur î 

Un autre poète s'appellerait, dit-on, Çyâvâçva^. 

» Çat'Bràh, XIV, 5, 26. 

* Cf. Orassmann, Wôrterbi^h zum Rig-Veda. 
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Or, çydvâçva^ composé possessif formé de çyâvà, ce brun », 
et de dcva^ « cheval », est un adjectif signifiant « celui qui a des 
chevaux bruns ». A ce titre, c'est une épithète du soma ou de la 
libation, dont « les chevaux bruns » métaphoriques sont les flam- 
mes qui la surmontent et sont censées l'atteler. 

Nous traduirons donc le vers V. 81. 5 : 

çydvâçva^s te savita stômam ânaçe. 

« Celui qui a des chevaux bruns a obtenu le chant pour 
toi, ô loi qui fais couler! », 
et nous expliquerons : 

« toi, feu! qui fais couler la libation, le soma que tu sur- 
montes de tes flammes, te fait crépiter en se donnant à toi. » 

Il nous serait facile d'appliquer à tous les prétendus noms d'au- 
teurs contenus dans le Rig- Véda les remarques que nous venons 
de faire à propos des mots bharàdvâja et çt/âvâçva. Notre 
enquête, pour être plus longue, ne serait pas plus significative. 
Concluons donc qu'il n'y a dans les hymnes aucun nom d'auteur. 
Le Rig- Véda est l'œuvre d'une tradition anonyme : telle est la 
solution qui, jusqu'à nouvel ordre, nous semble la plus raisonnable. 
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Un document aussi important que le Big-Véda, à la fois par 
son contenu et par son ancienneté, qualités qui en font la source 
de toute la littérature hindoue, devait donner lieu à un nombre 
considérable de travaux exégétiques. Ceux-ci n'ont pas manqué 
en effet. 

L'Inde déjà nous offre une série d'études pleines d'intérêt en 
tant que recherches initiales. Nous signalerons : 

le Niruktay attribué à Yâska S 
le Prâtiçàkhya du Rig-Véda *, 
et la Grammaire de Pânini ^. 

Ces ouvrages sont surtout lexicographiques et grammaticaux. 
En ce qui concerne le fond même des hymnes védiques, l'Inde 
ancienne nous a encore laissé des commentaires connus sous le 
nom de Bràhmanas. 

Les Bràhmanas sont des ouvrages diffus et qu'on peut qualifier 
d'étranges. Ce sont des commentaires liturgiques des Védas. Leur 
intérêt provient de ce fait qu'ils montrent comment tout un rituel 
compliqué a été dégagé dos formules védiques. 

* Edition du Paiulit Satyavrâta Sâmaçramî (Bibliotheca indien, 1882). 
« Edition A. Régnier, 1856-1858. 
' Edition Bobtlingk, 1899-1840. 
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Nous devons enfin, pour en terminer avec Texégèse hindoue, 
signaler le commentaire de Sâyana *. 

Sâyana vivait au xiv** siècle de notre ère. Son œuvre est une 
sorte de commentaire perpétuel du Rig-Véda, et résume vraisem- 
blablement une bonne partie des travaux hindous parus jusqu'à 
cette époque. 



En Occident, les études d'exégèse védique, abstraction faite des 
travaux de Rosen*, furent inaugurées, il y a un demi-siècle envi- 
ron, par Langlois*^ en France, et par H. Wilson^ en Angleterre, 
L'œuvre de ces deux savants n'a plus aujourd'hui qu'un intérêt 
historique. 11 ne leur en reste pas moins l'honneur d'avoir frayé 
la voie à ceux qui, en les suivant, devaient corriger et compléter 
leurs interprétations. 

Avec Roth et M. Max Mii lier commencent les travaux vérita- 
blement scientifiques sur le Rig-Véda. Ces travaux sont nom- 
breux. Nous allons les passer rapidement en revue et montrer dans 
quel esprit ils sont conçus. 

Â. Interprétations naturalistes. 

La tendance à Texplication naturaliste prédomine dans les études 
modernes d'exégèse védique. La plupart des commentateurs voient 
dans les hymnes du Rig-Véda une mythologie et une théologie in- 
spirées à leurs auteurs par le spectacle des phénomènes naturels^. 

* Publié par M. Max Millier dans son édition du Rig-Véda : Rig^Veda^ 

Sanhiia tcith the commentary of Sâyanaçharya^ 6 vol. in- 4% 1849- 

1874. 

* Fr. Rosen, Rig-Veda-Sanhita, liber primus sanskrite et latine^ Lon- 
don, 1838. 

^ Rig-Véda ou Livre des Hymnes^ traduit du sanscrit par Langlois, 4 
vol., Paris, 184S-1851. — Seconde édition, 1 vol. 1872. 

» Rig- Veda-Sanhila. iranslaiedhy E. Wilson, Q vol., 1850-1888. — 
Réédition à partir de 1866 par Wilson et Gowell. 

^ On trouvera un exposé des principales interprétations modernes du 
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1. Interprétation de Roth 

Les ouvrages de Roth * ont surtout rapport à la philologie lexi- 
cographique et grammaticale du Rig -Véda. Us sont d'une impor- 
tance considérable en ce sens qu'ils ont montré les défauts des 
commentaires hindous : à l'autorité de Yâska et de Sâyana, Roth 
a, en effet, substitué une méthode logique appuyée sur les résultats 
fournis par l'étymologie et la philologie comparée. 

Eu ce qui concerne la mythologie même du Rig- Véda, Roth ne 
parait pas s'être attaché d'une façon exclusive à telle ou telle doc- 
trine. Il a puisé à la fois dans la tradition hindoue et dans les tra- 
vaux modernes. Il penche en définitive vers le naturalisme, auquel 
il semble avoir été amené par une interprétation purement et 
strictement logique des textes védiques. Pour demeurer conforme 
à cette sévère logique, il n'a pas craint de multiplier les diffé- 
rents sens d'un même mot, s'exposant ainsi à tomber dans l'arbi- 
traire. 

2. Hypothèse de M. Max Muller 

En matière d'exégèse védique, M . Max MûUer préconise nette- 
ment l'interprétation naturaliste*. D'après ce savant, le Rig- Véda 



Rjg-Vëda dans P. Regnaud, le Rig- Véda et les origines de la mythologie 
indo-européenne, p. 33-60. 

* Roth est l'auteur exclusif de la partie védique du Sanscrit Wôrter-- 
buch, par Roth et B(»htlingk. 

Il a écrit en outre : 

Zur Litteratur und Oeschichte des Veda. 1846, et différents articles 
dans les périodiques suivants : 

Zeitschrift derdeutschen morgenlàndischenOesellschaft;Zeitschrift 
fur vergleichende Sprachforschung, et dans les Indische Studien de 
Weber. 

' Les ouvrages de M. Max Millier qu'il convient de consulter à propos de 
Texégôse du Rig- Véda, sont les suivants : 

RigVeda-Sanhita, 6 vol. in 4M8'49-1874. 

.4 history of ancient sanskrit Littérature ^ 183iK 
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contient la forme la plus ancienne des mythes indo-européens. 
Et que sont ces mythes? « De simples noms de phénomènes 
(( naturels^ graduellement obscurcis, puis personnifiés et déifiés ^ » 
Ces phénomènes sont produits par le soleil, l'aurore, le ciel, la 
terre, le vent, le feu, les eaux, etc. Souvent cependant ils sont dé- 
signés dans le Rig-Véda par leurs noms primitifs ; il ne prêtent 
donc pas à la mythologie. D'où vient alors le mythe? Il est le ré- 
sultat de ce que M. Max Millier appelle une maladie du langage, 
language disease. Cette maladie consiste dans le fait de changer 
certains sons des mots primitifs et de donner ainsi naissance aux 
noms mythiques^. 

Telle est l'origine verbale des mythes. Quant à leur histoire, 
elle s'explique par les mêmes causes auxquelles ils doivent déjà 
leur origine. L'homme primitif a eu l'imagination frappée par 
le spectacle qu'offre la nature dans le jeu de ses éléments 
variés. Ils a traduit ses impressions à l'aide de formules imagées, 
dans lesquelles les éléments de la nature étaient à la fois person- 
nifiés et divinisés. La mythologie atteignit enfin son complet 
développement lorsque ces formules, modifiées dans leur sens et 
dans leur expression par la maladie du langage^ furent consi- 
dérées comme s'appliquant à des êtres réels et vivants. 



3. Théorie de A. Kuhn 
A. Kuhn fut l'émule de M. MaxMfiller. Tous deux sontparti- 



Nouvelles Leçons sur la science du langage, trad. fr., 2 vol., 1867- 
1868. 
Essais sur l* histoire des religions, trad. fr., 1872. 
Essais sur la mythologie comparée, trad. fr., 2* édition, 1874. 
Origine et développement de la religion^ trad. fr., 1879. 
Vedic Hymns, part. I, trad. angl., 1891. 
Nouvelles Études de mythologie, trad., fr., 18î>8. 
* Essais sur la mythologie comparée, p. 1)9. 
« Cf. Ibid,, p. 209 sqq. 
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sans de rinterprétation du Rig-Véda dans le sens naturaliste. Il 
existe toutefois entre leurs doctrines une différence assez considé - 
rable. 

Pour M. Max MûUer, la mythologie a sa source dans la con- 
templation de la nature à Tétat normal, pour ainsi dire. C'est le 
développement régulier des phénomènes, et en particulier des 
phénomènes lumineux, qui a surtout frappé l'imagination de 
l'homme primitif. 

D'après Kuhn, au contraire, ce sont les troubles atmosphé- 
riques qui ont fait impression sur l'homme et déterminé le sens 
de ses croyances. Parmi ces différents troubles, l'orage doit être 
signalé en premier lieu, car sa description fut la source de la 
mythologie indo-européenne. Le Rig-Véda en fournit la preuve. 
Les hymnes védique s ont pour objet le feu et le soma. Or le 
feu, selon A. Kuhn^, était considéré par les Aryens comme 
apporté du ciel sur la terre, grâce à l'éclair qui sillonne le nuage. 
Ce nuage est figuré par un arbre au sommet duquel un aigle vient 
chercher le soma, la liqueur des dieux. Tels sont les deux élé- 
ments mythiques principaux contenus dans le Rig-Véda, et autour 
desquels se groupent, comme autant de variantes, tous les autres 
récits et toutes les autres légendes. 

4. Interprétation de Grassmann 

Gomme Roth, dont il fut le disciple*, Grassmann s'est livré 
surtout à des études de lexicographie et de philologie. Il on a con- 

' A. Kuhn, Die Herabkunfl des Feuers und des Gôttertranks, 1859 ; 
2« édition. 1885. 

Cf. aussi de A. Kuhn, différents articles dans la Zeitschrifl fur verglei- 
chende Sprachforschung , 

' A l'enseignement de Roth se rattachent encore les ouvrages suivants : 

K. Geldner et A. Kaegi, Siehenzig Lieder des Hig- ^'eda. uîit Beitragon 
▼on R. Roth, 1875. 

Zimmer, Aliindisches Leben, 1879. 

A. Kaegi, Der Rig-Veda, die atteste Litteratur der Inder, 1881. 
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signé les résultats dans son Wôrterbuch zum Rig-Véda^, ouvrage 
précieux et d'une incontestable utilité, mais auquel il convient de 
reprocher la trop grande multiplication des sens d'un même mot. 
Outre ce lexique, Grassmann a laissé une traduction du Rig- 
Véda sous forme métrique^ La conception mythologique qu'il 
défendait s'y révèle nécessairement. C'est un naturalisme géné- 
ral, qui se rapproche tantôt de l'interprétation de A. Kuhn, 
tantôt de celle de M. Max MûUor*. 



5. TuKORIEDEM. LUDWIG 

L'œuvre à la fois la plus complète et la plus importante qui 
ait été écrite jusqu'ici sur le Rig-Véda, est celle de M. Ludwig. 

Elle comprend six volumes. 

Les deux premiers constituent une traduction littérale des 
hymnes du Rig-Véda*. 

Le troisième volume est une introduction générale à l'ensemble 
de l'ouvrage^. 

Les quatrième et cinquième parties consistent en un commen- 
taire de la traduction^'*. 

Le sixième volume enfin comprend un index, un glossaire et 
l'ensemble des remarques et conjectures auxquelles a été amené 
l'auteur \ 



* H. Grassmann, Wôrterbuch zum Rig-Veda, 1873. 

2 H. Grassmann, Rig-Veda ubersetzt und erlàuterl, 2 vol., 1876- 
1877. 

^ Au sujet des interprétations de Grassmann, de M. Ludwig et de Ber- 
gaigne, on trouvera quelques renseignements utiles dans A. Girard, le Rig» 
Véda et ses derniers eœégêtes, 1886. 

* A. Ludwig, Ber Rig-Veda oder die heitigen Hymnen der Brah" 
mana. 2 vol., 1876. 

^ A. Ludwig, Die Mantralitteratur und das alte Indien^ als Einlei* 
tung zur Ueberseizung der Rig Veda, 1878. 

^ A. Ludwig, Commeniar zur Rig'Veda-Uebersetzung^2 vol., 1883. 
' A. Ludwig, Register der Belegestellen, Verzeichniss des Conjec- 
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La doctrine de M. Ludwig peut se résumer en ces deux mots : 
naturalisme et évhémérisme. 

A l'instar en effet des exégètes précédents, M. Ludwig est 
partisan d'une interprétation du Rig-Véda clans le sens natu- 
raliste. Pour lui, cependant, le naturalisme des hymnes n'est pas 
primitif. Les Hindous étaient déjà en possession d'un système 
théologique lorsque le développement de leur race les obligea 
de quitter leur pays d'origine et de s'avancer vers les régions 
intertropicales. Ce séjour nouveau modifia leurs idées et leurs 
croyances. Ils furent vivement impressionnés par des phénomènes 
atmosphériques qui leur avaient été inconnus jusque-là, comme 
le bruit du tonnerre et la lueur des éclairs. Ils furent naturelle- 
ment portés à attribuer ces phénomènes à leurs dieux, et leurs 
conceptions religieuses revêtirent ainsi le caractère d'un culte 
des forces naturelles. 

Mais jusqu'au moment où s'effectua cette transformation, la reli- 
gion des Hindous était différente. Elle reposait, à l'époque védique 
proprement dite, sur cette idée que l'existence des hommes n'est 
possible que grâce aux Dieux. Ceux-ci doivent accorder à Vhn- 
manité certaines faveurs, et leur libéralité ne se manifeste que si 
des offrandes leur sont faites par l'intermédiaire des prêtres. Les 
prêtres ou brahmanes jouaient donc un rôle des plus importants ; 
leur fonction était sacrée, et il fallait, avant de faire appel aux dieux 
eux-mêmes, se concilier leur faveur. En résumé, trois éléments 
constituent, selon M. Ludwig, la religion védique des temps 
primitifs: 1* la foi en la libéralité des dieux; 2" le sacrifice qui 
leur est offert par les prêtres ; 3"* la bonne harmonie du peuple avec 
les prêtres*. 

Les tendances évhéméristes de M. Ludwig méritent aussi 
d'être signalées. Pour lui, il y a dans le Rig-Véda des noms 

iuren, Glossar^ sachiiches und grammalisckes Repertorium fur den Rig- 

Veda. 1888. 
A ces six volumes il convient enfin de joindre, du même auteur : 
reber Méthode bei Interprétation des Rig-Veda, 18i;0. 
' A. Ludwig, Die Mantralitteratur und das alte Indien, p. 202. sqq. 
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propres qui correspondent à des réalités historiques et géogra- 
pliiques. De même, il prétend lire certaines descriptions de guerres 
ou de combats, reconstituer des généalogies et des castes tout 
entières, etc. 

6. Interprétation de M. Hillebrandt 

Gomme M. Max MûUer, M. Hillebrandt fournit du Rig-Véda 
une explication franchement naturaliste. 

Sous le mot sUrya, par exemple, il faut entendre le soleil divi- 
nisé. Il s'agit encore du soleil lorsqu'il est question de savitâr^ de 
vivâsval *. 

Vdrmia et mitrd sont identifiés à la lune et au soleil *. Le 
soma surtout, la liqueur du sacrifice, représente la lune^. De même, 
tous les autres dieux dont s'est occupé jusqu'ici M. Hillebrandt, 
ont leur substrat et leur prototype dans un astre ou daus quelque 
élément naturel. 

7. Interprétation de M. Oldenberg 

Nous retrouvons chez M. Oldenberg la même explication natu- 
raliste du Rig-Véda K 



* A. Hillebrandt, Veda Interprétation, Breslau, U95. 

2 A. Hillebrandt, Vedische Mythologie, 1891, I, 535. - M. Hille- 
brandt toutefois ne donne pas cette identification comme absolument cer- 
taine. 

« A. Hillebrandt, Vedische Mythologie. I, 274. — Cf. aussi Veda- 
Interprétation. 

* M. Oldenberg a consacré à l'exégèse védique les travaux suivants : 
Die Hymnen des Rig-Veda, I, Metrische und teœtgeschichtlîche Pro- 

legomena, 1888. 

Die Religion des Veda, 1894. 

11 continue en oulre la traduction anji:laise du Rig-Véda commencée en 
1891 par M. Max Miiller dans les Sacred Books of the East, publiés par 
l'université d'Oxford. Cette traduction comprend à l'heure actuelle deux 
volumes : 
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« Dans la croyance védique, dit-il, l'univers qui environne 
a rhomme est animé dans toutes ses parties. Le ciel et la terre, 
« les montagnes, les forêts, les arbres et les pierres, Teau qui 
« coule sur la terre et celle qui descend des nuages célestes : 
« tout est rempli d'esprits vivants qui tantôt sont favorables à 
fit l'homme, tantôt lui sont contraires '.» 

M. Oldenberg, il est vrai, ne fonde pas son opinion sur les hym- 
nes védiques seulement. Il s'appuie en outre sur le Yajur-Véda et 
surVAtharva-VéJa. Il fait appel enfin à ce qu'il nomme « die 
jûngere vedische Literalur^ ï>y c'est-à-dire aux ^documents post- 
védiques, les Brdhmanas et les Sûtras liturgiques. Il emploie 
donc une méthode analogue à celle de MM. Pischcl et Geldner, 
et s'expose en conséquence à toutes les diftieullés et objections 
qu'entraîne un tel procédé d'investigation^, 

Vedic Hymns. part. I, par M. Max Millier, 1891 (vol. XXXII des Sacred 
Books ofthe East). 

Vedic Hymns, part. II, par M. Oldenberg, 1897 (vol. XLVI des Sacred 
Books of the East)' 

* Oldenberg, Die Religion des Veda, p. 39. 

* /6irf..p.22. 

' La méthode de MM. Pischel et Oeldner consiste à eipli(iuer le Véda sur- 
tout par la tradition Indi^'ène. (Cf. Vedische Studt'en.L L 1889; t.II, 1897). 

Poar ces savants, le Rig-Véda est un document hindou ; il doit éire com- 
pris et interprété comme tel. Il faut donc mettre au service de IVxégèse védi- 
que toute la science des antiquités de l'Inde. La tradition hindoue n'a pas 
subi de modifications depuis les temps les plus reculés jusqu'à l'époque 
classique. Le sanscrit classique fournit en conséquence les plus précieux 
renseignements pour l'explication et l'interprétation des textes anciens. 
C'est pourquoi, on établira le sens certain des mots védiques en remontant 
du connu, c'est-à-dire du sens de ces mêmes mots dans la langue classique, 
à l'inconnu, à la signification qu'ils doivent avoir dans les hjmnes védiques. 
— Fidèles à cette méthode, MM. Pischel et Geldner consultent en effet 
toute la littérature post-védique: les Brâhmai^as^ les Araijyakas^ les 
Sûtras. voir même le Mahâbhârata ; et ils appliquent à la lexicographie du 
Véda les résultats de leurs recherches. 

— Cette méthode serait excellente s'il était prouvé d'une façon absolu- 
ment certaine que la tradition hindoue soit restée identique à elle-même 
depuis rëpoque védique jusqu'à la période classique. Or rien n'est moins 
sûr. Il est fort probable, au contraire, que les mœurs de l'Inde au temps du 
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B. Critique des interprétations naturalistes. 

Est-il permis cradmettre Topinion des commentateurs que nous 
venons de signaler? Est- il possible, avec eux, d'interpréter le 
Rig-Véda dans un sens naturaliste? 

Dans les hymnes sans doute, et à plus d'une reprise, il est fait 
mention du soleil, sûrya^ de la lune, candràmas^ de Taurore, 
i^àSy de la terre, p7;thivi. Un grand nombre de vers représentent 
comme vivantes et animées, les eaux, dp, les pierres, gràvartj 
les forêts, vàna^ voire même les plantes, ôsadhi, etc. 

Du soleil il est dit, par exemple : 



brahmanisme n'étaient plus les mêmes qu'au temps védiques. La civilisation, 
comme toutes choses, est soumise à la loi de révolution; elle subit, en se 
développant, des modifications plus ou moins profondes. Pourquoi l'Inde 
ancienne aurait-ello fait exception ? 

Sans doute la littérature brahmanique et même toute celle de l'épo- 
que classique ont leur source dans les documents védiques. Mais, comme le 
dit M. Regnaud (le Rig-Véda et les origines de la mythologie indo-euro- 
péenne, p. 58), (( le brahmanisme est un produit du védisme mal compris, 
c'est-à-dire commenté au hasard à une époque où le sens original en était 
perdu. Les brahmanes ont expliqué et appliqué le Véda à peu prés comme le 
moyen âge expliquait et appliquait les théories d'Aristote. En interprétant 
les hymnes au mojen de la littérature postérieure, on s'achemine vers des 
résultats aussi radicalement insuffisants et fautifs que ceux dont Albert le 
Grand serait l'inspirateur, s'il s'agissait de comprendre à son aide les doc- 
trines du Stagyrite. » 

Mais, dira-t-on, où est la preuve qu'il y a eu rupture de la tradition hin- 
doue entre l'époque du Véda et la période classique ? Cette preuve réside 
dand un certain nombre de faits, à savoir : 1^ l'existence des Brâhmantu^ 
car le besoin de tels commentaires indique qu'on ne comprenait déjà plus les 
textes védiques ; 2* les modifications de la langue et de la lexicographie aux 
temps brahmaniques ; 3° enfin la perte, à cette môme période, d'une grande 
partie du lexique védique. Toutes ces raisons, que nous rappellerons d'ailleurs 
plus loin (Cf. ch. ix), infirment, à notre avis, la méthode de MM. Pischel 
et Geldner. La littérature classique de l'Inde n'explique pas les docoments 
védiques : ceux-ci, au contraire, rendent compte du développement litté- 
raire postérieur. 
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I. 50. 8. saptd tvà harito ràthe vàhantideva sûrya 
çociskeçam vicaksana. 
a Les sept rouges te portent dans (ton) char, ô soleil à 
la chevelure lumineuse, toi qui brilles et rayonnes ça 
et là ! » 
I. 124. 1. udydn sârya urviyâjyôtir açret, 

(( Au moyen de la large (libation), le soleil en se levant a 
atteint la lumière. » 

De même, au sujet de la lune, nous lisons : 

I. 105. 1. candrdmà aspv àntdr â suparno dhâvale divi. 
« La lune (qui est) dans les eaux, vole oiseau dans le ciel. » 

L'aurore, au même titre que le soleil ou la lune, est personnifiée : 

L 123. 3. ..,adt/d bhàgdm vibhâjâsi nrbhya ùso devi. 

« Tu partages aujourd'hui la part aux hommes, ô brillante 
aurore! » 
V. 45. 1. usdso arcino guh. 

« Les aurores rayonnantes sont venues. » 

Ailleurs, il s'agit do la personnification d'une forêt : 

III. 1. 13. apdm gàrbham darçatàm ôsadhindm vdnd jajâna. 
« Le fœtus étincelant des eaux et des plantes, la forêt l'a 
engendré. » 

Nous pourrions aisément multiplier ces citations. Des formules 
de ce genre sont fréquentes dans le Rig-Véda. Permettent- elles 
cependant de considérer les hymnes comme l'expression d'une 
croyance naturaliste? 

Certes, si l'on prend au propre ces formules, la conclusion 
naturaliste s'imposera. C'est ce qu'ont pensé tous les exégètes 
dont nous avons jusqu'ici rappelé les doctrines. Le problème 
se pose donc de la façon suivante : Le naturalisme apparent 
du Rig-Véda est-il réel? A cette question nous répondons par 
la négative. 
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En elt'et, dans tous les passages analogues à ceux que nous 
venons de citer, on est en présence de substitutions j ou, si Ton 
veut, do comparaibons implicites. Lorsqu'on lit, par exemple : 

VII. 61. I. ùd... etisihya/f. 
« Le soleil s'élève » , 

il ne s'agit pas de Tastre lumineux, du soleil proprement dit. Seul, 
le nom de cet astre a été emprunté et substitué à celui du feu 
sacré. Le « soleil » désigne le «feu», sûrya = agni. La 
preuve évidente de ce fait, c'est que les substitutions en ques- 
tion proviennent de comparaisons explicites qui les préparent, et 
dont les exemples ne sont pas rares dans le Rig-Véda. 

Ainsi, disons -nous, le nom du soleil tient lieu du nom du feu. 
En effet, au vers VI. 4. 0., nous rencontrons la comparaison expli- 
cite du feu avec le soleil : 

sûryo nd,,. àgne. 
« feu, (qui es) comme le soleil ! » 

De môme, au vers VII. 8. 4., on dit que « le feu a de l'éclat 
comme le soleil » : 

agnih.,. sûryo nàrôcate. 

Parfois la comparaison explicite est évidente, malgré l'absence 
de la particule conjonctive (nàj ica ou yathâ) qui sert à l'expri- 
mer. C'est le cas, par exemple, au vers VIII. 56. 5 : 

aynlh çukréna çocim,,,sûro arocala divl sûryo arocata. 
« Au moyen de son éclatante lumière, le feu brillait 
(comme) le soleil ; dans le ciel il brillait (comme) le 
soleiP. » 

Ce que nous disons du soleil s'applique également à la lune, 

^ M. Oldenberg traduit de même : (( Agni mit hellem Olanjt leuchteie 
ALs Sonne; am Himmel als Sonne leuchtete er. » (die Religion des 
Veduj p. 108.) 
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à Taurore, à la terre, aux eaux, aux forêts, etc. Les mots candrd- 
mctSf usés, prthiviy âpaSy etc., partout où on les rencontre dans 
le Rig-Véda, sont des substitutions désignant, soit le feu sacré, 
soit le soma, c'est-à-dire le liquide inflammable, la libation. 
Les comparaisons explicites suivantes d'où proviennent ces sub- 
stitutions nous en sont les meilleurs garants : 

VIII. 82. 8. j/rf apsû candràmâ iva sôma/t. 

(( Le soma qui (est) comme la lune dans les eaux^ » 
X. 43. 7. âpo nà... sômâsah, 

« Les somas, (qui sont) comme des eaux, » 
I. 57. 3. ...adhvarà ùso nà çubhva. 

« ...dans le combustible éclatant (qui est) comme l'au- 
rore ^. . . . » 

Comment aussi, s'il ne s'agit pas d'une substitution, expliquer 
lesépithètes de pravatvaliy « qui coule en avant » (V. 84. 1.) et 
de vicârini, a qui vaçà et là » (V. 84. 2.), appliquées à prthiviy 
« la terre » ? 

Ces considérations suffisent, pensons -nous, à ruiner définitive- 
ment toutes les tentatives d'exégèse naturaliste du Rig-Véda. Le 
naturali-me est dans les hymnes l'apparence seulement ; il cache 
une signification tout autre, que les interprétations liturgiques ont 
mise en évidence. 



C. Interprétations liturgiques. 

1. Théorie de beroaigne 

Frappé surtout d'une des i)lus graves objections que provoque 
la méthode de ses prédécesseurs, à savoir la trop grande 



' Le Soma pavamâna, c* est-à-dire enflammé, brille, comme la lune, dans 
les eaux de la libation. 

* Il s*agit évidemment du combustible enflammé, Soma pavamâna, iden 
tiqoe au feu, Agni jâta. 

Univ. de Lyon. — Oiérinot. "i 
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multiplication des sens d'un même mot, Bergaigne fut amené à 
chercher une explication nouvelle du Rig-Véda. U inaugura ainsi 
l'interprétation liturgique*. 

Il a lui-même caractérisé son œuvre en ces termes : « Ma 
« contribution à l'étude du Rig-Véda consiste essentiellement 
« en trois idées nouvelles... Les deux premières sont celles de la 
« contamination liturgique des mythes et du goût pour les images 
« incohérentes, aboutissant au paradoxe et à l'énigme proprement 
(( dito. La dernière implique la nécessité d'une réaction énergique 
« contre la tendance à multiplier indéfiniment les sens d'un même 
« mot*. » 

La méthode do Bergaigne est à la fois négative et positive. 
Elle est négative en ce qu'elle laisse de côté toute autorité, aussi 
bien la tradition hindoue que les commentaires occidentaux®. 

Elle est positive d'autre part, car elle consiste dans la compa- 
raison de plusieurs passages, et permet de « confirmer l'interpré- 
tation naturellement indiquée par le sens ordinaire des termes^ ». 

En appliquant cette méthode, Bergaigne était profondément 
convaincu du caractère métaphorique du style védique^. Aussi 
la marche suivie par lui est-elle essentiellement difTérente 
de celle des commentateurs qui l'avaient précédé : MM. Roth 
« et Grassmann, dit-il, ne craignent pas, pour simplifier le sens 
(( des hymnes, de compliquer souvent le vocabulaire; j'essaie au 
« contraire do rétablir la simplicité dans le vocabulaire en admet- 
« tant la complexité daiïs les idées*\ » 

La première remarque à laquoUe Bergaigne fut conduit par la 

* L'ouvrage fondamental de Bergaigne sur le Rig-Vinia est la Religion 
védique diaprés les hymnes du Rig-Véda, 3 vol., 1878 1883. 

* Bergaigne, la Religion védique, III, 320. 

3 « On ne dira (pas) de moi que je jure par les paroles d'un maitre 

« Faisant un travail d'ensemble, je ne me croyais en principe obligé d€ 
<( tenir compte que des travaux d'ensemble, c'est-à-dire des dictionnaires ». 
(La Religion védique, III, 276.) 

* Bergaigne, la Religion védique, I, introd., v-vi. 
^ Cf., Ibid,, 111,335. 

^ Ibid., I, introd., iv-v. 
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mise en pratique de ces principes est fondamentale. Elle est la 
clef même de tout son système : « J'avais fini, dit-il, par recon« 
(c naître que les interprétations exclusivement solaires, comme 
« les interprétations exclusivement météorologiques, en un mot 
« que les interprétations purement naturalistes, appliquées à 
<c l'analyse des mythes du Rig-Véda, laissent toujours, ou pres- 
« que toujours, un résidu liturgique, et que ce résidu, le plus 
« souvent négligé jusqu'alors, en est précisément la partie la plus 
a importante pour l'exégèse des hymnes ^ » 

Ces lignes résument la doctrine de Bergaigne : pour lui les 
hymnes sont surtout liturf/iques, mais ils sont aussi nafMra/ts/^s. 
Entrons maintenant dans quelques détails. 

Si la description du sacrifice remplit le Rig-Véda, celle des 
phénomènes de la nature n'y fait pas non plus défaut ; et les 
hymnes ont précisément pour but d'i ndiquer les rapports qui existent 
entre l'acte liturgique et les phénomènes célestes en particulier. 

Ces rapports sont au nombre de trois. Bergaigne les définit 
de la façon suivante : 

!• « Le sacrifice védique nous apparaît d'abord, dit-il, comme 
(( une imitation de certains phénomènes célestes. 

(( Les phénomènes dont il s'agit peuvent se ramener à deux 
a groupes : ceux qui accompagnent le lever du soleil, et que 
« j'appellerai phénomènes solaires, ceux qui accompagnent après 
« une longue sécheresse la chute de la pluie, et que j'appellerai 
a phénomènes météorologiques. Dans l'un et l'autre groupe, la 
« mythologie védique distingue des éléments mâles et des élé- 
« ments femelles. L'élément mâle est, dans les phénomènes 
« solaires, le soleil lui-même, dans les phénomènes météorolo- 
t< giques, l'éclair. Les éléments femelles correspondants sont 
« l'aurore et la nue. » 

Ces éléments sont représentés sous des figures humaines ou 
animales. Il s'établit entre eux des rapports mythiques fort variés 
et exprimés dans un style métaphorique. 

* Bergaigne, la Religion vèdiquCy III, 277. 
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« Toute cette phraséologie mythique se retrouve dans la des- 
« cription des cérémonies du culte. Il y a dans ces cérémonies 
a deux moments principaux, la préparation de l'offrande, et le 
« sacrifice qui en est fait dans le feu. Dans cette seconde opération, 
« 1 élément mâle est le feu lui-même, tandis que l'élément femelle 
« est l'offrande (soma). Or, le feu et l'offrande sont souvent repré- 
« sentes sous les mêmes formes que les éléments mâles et les 
« éléments femelles des phénomènes célestes, et les rapports 
« conçus entre ceux-ci sont également étendus à ceux-là. Mais 
« c'est surtout dans les formules qui décrivent la préparation de 
« l'offrande, que l'intention de faire des rites une imitation 
« des phénomènes célestes se trahit avec une entière évidence. Ici 

« c'est le soma lui-même qui joue le rôle d'élément mâle Les 

« femelles sont, tantôt les eaux servant à humecter la plante d'où 

c( on exprime le soma, tantôt le lait auquel on le mêle pour le 

« faire fermenter. » 

2*^ Ce premier rapport entre le sacritice et les phénomènes 
célestes n'est pas le plus important. 

(( 11 faut aller plus loin, continue Bcrgaigne. Les rites sont la 
« reproduction réelle sur la terre des actes qui s'accomplissent 
« dans le ciel. Les éléments du i^ulte ne sont pas de purs sym- 
« bolcs des éléments des phénomènes célestes ; ils leur sont 
« identiques en nature, et ils tirent comme eux leur origine du 
« ciel. » A ce propos, Bergaigne montre que les éléments du 
sacrifice, les eaux, le feu, le soma, etc., étaient considérés 
comme descendus du ciel. 

3*^ Ce n'est pas tout encore. Selon Bergaigne, « l'assimilation 
« du sacrifice et des phénomènes célestes est plus complète;.... 
« non seulement le sacrifice est une imitation des phénomènes, 
« mais les phénomènes sont eux-mêmes considérés comme un 
« sacrifice ». 

11 y a deux façons d'expliquer cette conception. « D'une part, il 
« était assez naturel, après avoir rapporté au ciel l'origine des 
« divers éléments du sacrifice, d'y rapporter aussi institution du 
(( sacrifice lui-même. De l'autre, l'action supposée du sacrifice 
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c< terrestre sur les phénomènes célestes * devait en faire attribuer 
« la production indépendante daus le ciel à une cause analo- 
« gue*. » 

— Telle est, dans ses grandes lignes, la doctrine de Bergaigne. 
A ce savant revient l'honneur d'avoir le premier montré quel rôle 
important la description du sacrifice joue dans les hymnes. Par là 
il inaugura véritablement une ère nouvelle dans l'exégèse védique. 
Mais il encourt aussi, comme le dit M. Regnaud, un grave 
reproche : « celui de ne pas avoir assez abondé dans son propre 
« sens, et de ne s'être pas montré à la fois assez indépendant vis- 
ce à-vis de ses émules et assez conséquent avec lui-même^ ». En 
d'autres termes, Bergaigne n'a pas su complètement s'affranchir 
des théories de Roth et de Kuhn *. Il ne s'est pas rendu compte 
que le naturalisme dans le Rig-Véda est seulement l'apparence 
ot la supi^rficie. C'est pourquoi, dans son œuvre, l'interprétation 
naturaliste et l'explication liturgique se côtoient et se pénètrent. 

2. Interprétation de m. regnaud 

Tout en refusant de s'en tenir au compromis auquel avait abouti 
Bergaigne, M. Regnaud n'en est pas moins le continuateur de c(» 
dernier^. 



* On verra dans le chapitre suivant quel est, selon Bergaigne. le rOlo du 
sacrifice védique. 

* Bergaigne, la Religion védique^ L introd, vni-xin. 

^ Regnaud. le Rig-Véda et les origines de la mythologie indo euro- 
péenne, p. r)3. 

* Cf., /a Religion védique, 111, 270, où Herp:aigne reconnaît en Roth 
son seul maUre pour les études védiques ; et I, introd. « p. x, où il dit de 
l'ouvrage do Kuhn, Die Herahkunfi des Feuers und des Gô'tertranks, 
que c ce livre passe a bon droit pour le vrai fondement des études de 
i» mvtliologie comparée ». 

*' Au sujet des principes sur lesquels M. Re;rnaud fonde son interpréta- 
tion du Ri'^'-Véda. il faut cimsulter en particulier ses deux ouvrages sui- 
vants : 
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La méthode d*exégèse qu*il emploie est analogue à celle dont 
l'auteur de la Religion védique faisait usage. 

D'une part en effet, M. Regnaud n'accorde aucune valeur ni 
aucune autorité à la tradition brAhmanique en ce qui concerne 
Tinterprétation des hymnes. « Nous ne savons rien, dit-il, nous 
« ne pouvons rien savoir du Véda par la tradition brahmanique. 
« Il faut donc appliquer on ce qui la regarde le principe de la 
« table rase » ; et ailleurs : « quand il s'agit d'exégèse védique, les 
« Brâhmanas sont suspects, les Prâtiçâkhyas sont suspects, 
ce Yâska est suspect^ Pânini est suspect, Sâyana est suspect*. » 

Voici maintenant en quels termes il expose le côté positif de sa 
méthode : Il faut, dit-il, « interpréter les cas des mots déclinables 
c( d'une manière uniforme et en strict rapport avec leur valeur la 
« plus généralement admise ; — ne considérer a priori conmie 
« adverbes ou prépositions que les très rares indéclinables de 
« la langue des Védas ; — se p?rsuader que cette langue ne con- 
« naît pour ainsi dire pas de noms propres, et que le plupart de 
(( ceux que l'on regarde comme tels ne doivent ce titre qu'aux pré- 
ce jugés évhéméristes des lexicographes et des traducteurs; — 
(c ne supposer le texte corrompu ou enlaché d'une irrégularité 
« quelconque qu'après avoir acquis la certitude absolue qu'il est 
« inintelligible sans correction; — observer avec soin les coupes 
(( prosodiques comme éléments de ponctuation et bûrs indices 
« de l'endroit où les phrases se terminent; — préciser les sens 
« vagues et rectifier ceux qui sont inexacts à l'aide simultanée de 
(( l'étyinologie, des exigences du contexte et de l'esprit général 
« des conceptions védiques*. » 

Grâce à cette méthode, M. Regnaud interprète le Rig-Véda 
comme un document exclusivement liturgique. 

Le Rig-Véda et les origines de la mythologie indo-européenne ^ 1892. 
Les Premières Formes de la religion et de la tradition dans VInde 
et la Grèce, 1804. 

* Regnaud. les Premières Formes de la religion, préf. p. x et p. 501. 

• Regnaud, le Rig-Véda et les origines çle la mythologie indo-euro^ 
péenne, préface, p. iv. 
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« La langue des hymnes, dit-il, presque toute en adjectifs, ne 

a vise que des objets sensibles Autant elle est descriptive et 

a pittoresque, autant sont peu nombreux les objets qu'elle con- 
« cerne, mais autant aussi elle use d'expressions différentes, 
« d'images multipliées et de métaphores sans nombre pour en 
« varier la peinture. Tout ou presque tout dans le Rig-Véda se 
« rapporte au sacrifice consistant dans l'élément liquide et Télé- 
ce ment igné qui lui donnent naissance Mais que d'appellations 

c< diverses, que d'épithètes, que de synonymes, que de péri- 

« phrases, que de comparaisons, que de formules énigmatiques ou 

« paradoxales pour multiplier à l'infini les désignations de l'objet 

« unique et changeant du culte* ! » 

« La destination exclusive des hymnes du Rig-Véda, dit encore 

« M. Regnaud, était d'accompagner le sacrifice ; tous ces hymnes 

« ne concernent que lui*. » 

La méthode de M. Regnaud nous paraît l'emporter sur toutes 
celles que nous avons examinées jusqu'ici. Son application seule 
permet une traduction rigoureuse du Rig-Véda. C'est pourquoi 
nous y aurons recours en vue de l'interprétation des textes qu'il 
nous faudra examiner. 



* Hegnaad, le RigVéda et les origines de la mythologie indo-euro- 
ropéenne^ prëf. p., m. 

' Regnaad, les Premières Formes de la religion j p. 27. 



CHAPITRE VIH 

LE SACRIFICE, SES ÉLÉMENTS ET SON ROLE 



I. — Les hymnes du Ui},^-Véda sont la description mille fois 
répétée du sacrifice. 

Qu'est-ce donc que le saciûticc ? 

Nous en emprunterons la définition à M. Heguaud : « Le sacri- 
(( fice védique, dit-il, est une cérémonie qui consistait à allumer et 
« à entretenir un feu solennel à l'aide d'une liqueur inftammable^)) 

Tel est, dans sa simplicité, l'acte que dépeint chaque vers du 
Uig-Véda. 11 est facile d'en donner des exemples : 

I. 188. 10. agnir havyâéii siscadat, 
« Le feu a gofUé les obla tiens. » 
c'est-à-dire qu'il s'en est emparé et les a enflammées. 

V. G. 4. â te agna idklmahi dyumânlam devâjàram 
yàd dha syd te pnnnjasl samid dldnyati dyàméam 
stoti'bhya a bhava, 
« feu brillant ! nous allumons ton éclat impérissable : 
alors certes, ta flamme étincelante a rayonné dans le 
ciel ; apporte la boisson pour les chanteurs ! » 

Les sacrificateurs procèdent à l'acte sacré ; ils font jaillir 
le feu du liquide inflammable et le prient ensuite de distribuer 
la libation à chacune de ses flammes crépitantes. 

* Regnaud, les Premières Formes de la religion, p. 28. 
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Ailleurs où représente la libation répandue sur l'autel, et les 
flammes brillantes sont invitées à la consumer : 

II . 3.4. déva barhih.. . . stirndm. . . . védy asychn 
sîdaleddm viçve devâh. 
« brillant ! voici la (libation) forte étendue sur cet autel, 
sur elle asseyez-vous, vous tous les brillants ! » 

D'autres descriptions du sacrifice sont aussi claires et aussi 
faciles à interpréter : 

I. 63. 8. tvàm tyâm na indra deva citrâm léam âpo nd 
plpayah. 
« ardent ! ô brillant ! tu as bu comme des eaux notre 
éclatante boisson que voici. » 

I. 68. 3. âd it te viçve kràtu^n jusanta çvskàd yàd deva jivô 
jùniHhâh. 
(( Tous (les brillants) certes ont goûté Tédificateur (la liba- 
tion) alors que, vivant, tu es né du sec (la libation), ô 
brillant ! » 

Le plus souvent cependant, dans le but d'introduire de la variété, 
les formules sont conçues en termes métaphoriques : 

IV. 13. 4. vdhiéthebhir vihàran yâsi idntum avavydyann 
dsiiam deva vâsma 

dàvidhvato raçmàyah sùryasya cdrmevâvâdfius 
idrno apsv an la//. 
« Au moyen de tes plus grands porteurs, tu vas étendant 
ta toile et arrachant le voile obscur, ô brillant ! — les 
rapides rayons du soleil ont rejeté en bas ce qui était 
sombre comme une enveloppe dans les eaux. » 

Le feu, grâce aux libations qui le supportent et le nourrissent 
en même temps, développe ses flammes ; il allume les libations 
et transforme en rayons éclatants l'enveloppe métaphorique ({ui 
les renfermait jnsqu»vlà et le^ rendait obscures. 
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VI. 44. IG. idàm tyât pàtram indrapânam indrasya priydm 
amrtam apâyi 
màtsad yàtliâ saumanasdya devdm vy àsmdd dvéso 
yuyàvad vy dnhah. 
c( Cette boisson que voici, la boisson de l'ardent, qui est 
agréable à Tardent et qui n'est pas morte : elle a été bue 
lorsque, en vue de la bonne pensée, elle a baigné le 
brillant, (lorsque) de nous elle a écarté l'ennemi et 
robsta(4o. » 

La libation, qui est destinée aux flammes ardentes et dont 
celles-ci se réjouissent, a été allumée ; elle est devenue active, non 
morte : alors elle a nourri le feu et l'a fait crépiter; elle a écarté 
l'obstacle et l'ennemi imaginaires qui s'opposaient à son dévelop- 
pement. 

II. — D'après ces textes, il est facile de se rendre compte que 
deux éléments (ce qui va de soi d'ailleurs) sont indispensables 
à l'accomplissement du sacrifice, à savoir : 

un liquide inflammable, 
un élément igné. 

Dans le Rig-Véda, le liquide inflammable est le plus souvent 
désigné sous le nom de sôma. 

Qu'était- ce que le Soma dont nous retrouvons l'analogue dans 
le Haoma de VAvesta i^ 11 est assez difficile de se prononcer à ce 
sujet d'après les hymnes, où le mot snma apparaît surtout comme 
une dénomination générique du liquide inflammable. 

Bergaigne, interprétant à la lettre les différents passages où il 
en est question, dit : « Le Soma est une liqueur spiritueuse, tirée 
« d'une plante ordiijairement désignée dans les hymnes par les 
« mots dndhasy a><p/>, et croissant sur les montagnes, qu*on presse 
« dans un récipient. Une fois exprimé, le suc de la plante doit 
« passer à travers un tamis où il se purifie ^ » 

* Ber^'aigne, la Religion védique, I, 148, 
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L'opiaion de M. Renel nous semble préférable, et, comme lui, 
nous nous tiendrons sur une prudente réserve : « Le soma des 
« Hindous, dit-il, était sans doute un liquide fermenté extrait 
« de la tige et des rameaux d'une plante basse, qui croissait sur les 
« montagnes, mais dont nous ne connaissons pas le nom. Etait-ce 
« Vasclepia acida, en usage à l'époque moderne sur la côte de 
a Coromandel, ou lac^rop^^'ta elegansy employée au Malabar? 
« Serait- il légitime de conclure de la plante d'aujourd'hui à celle 
« d'autrefois ? N'a-t-elle pas pu changer avec les temps, comme 
« nous voyons qu'elle diffère encore avec les lieux * ? » 

Quoi qu'il en soit de la nature du Soma, liqueur fermentée ou 
alcool, un fait est certain : il s'agit, sous ce nom, d'un liquide 
inflammable. MM. Barlh^ et Paul Oltramare'^ le nient. Mais alors 
on se demande ce que peuvent signifier les hymnes du Man- 
dala IX du Rig-Véda, tout entier consacré au Soma, et qui plus 
est, au Sôma />^/rawr7wa, c'est à- dire «enflammé». Dans ces 
hymnes, en effet, on lit presque à chaque vers que le Soma « s'en- 
flamme », qu'il « enflamme », qu'il « allume », qu'il « est allumé », 
etc. On s'en convaincra parles passages suivants : 

IX. 23. 6. indrâya soma pavase devébhyah. 

« Tu t'enflammes, ô Soma ! pour l'ardent, pour les 
brillants. » 
c'est-à-dire pour donner naissance au feu ardent et aux flammes 
brillantes. 

IX. 80. A. soma viçvân devdn âpavasva. 

" Soma ! enflamme tous les brillants. » 

]X.HG. 30. tvdm pavitve devébliyah soma pavamâna 

pûyase. 

* Ch. Renel, VExwlulion d'un mythe ; Açvins et Dioicures, p. 122. 

* Barth, Bulletin des religions do Tlnde {Revue de Vhistoire des 
religions, XXVII, p. 210-211.) 

' P. Oltramare. Compte rendu de Touvrage de M. Regnaud : les Pre- 
mières Formes de la religion Revue de Vhistoire des religions, 
XXXI. p. 3211, note.) 
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« Dans re qui allume, toi, ô vSoma onflammé! tu es 
eiiHamraô pour les brillants.» 

IK. 100. 0. pnvastm pavilre 

indrdj/a soma vimave devébhyah. 
« Enflamme-toi dans ce qui allume, ô Soma! pour Tardent, 
pour l'actif, pour les brillants. » 

IX. 109. 5. rukrnh pavasva devébhyah soma çàm. 

a Soma éclatant ! enflamme la bonne chose (i'oblation) 
pour les brillants. » 

il n'est pas possible, croyons-nous, de considérer ces passages, 
et tant d'autres du même genre, comme des expressions figurées ou 
métaphoriques. Le phénomène qu'il s'agit de peindre est ici décrit 
d'une faœn absolument concrète. La rhétorique perd ses droits ; 
aussi semble-t-elle étrangère à dételles descriptions. D'où là diffé- 
rence manifeste qui existe entre les textes que nous venons de 
citer et les passages métaphoriques si fréquents dans le Rig- 
Véda. 

D'ailleurs, pourquoi le Soma védique n'eût -il pas été un liquide 
inflammable ? L'antiquité grecque et latine nous a conservé plus 
d'un document où il est établi d'une façon indiscutable que 
des sacrifices s'accomplissaient à l'aide de liquides inflammables, 
tels que l'huile et le vin. Pourquoi, dans l'antiquité hindoue, le 
soma n'eût il pas été employé au même but et dans les mêmes 
conditions ? 

Au vers Xll, *i62 de VOdysséej nous lisons : 

« Ils n'avaient point de boisson formentée à verser sur 
les offrandes sacrées qui flambaient. » 

La « boisson fermentée », le uéfj, que les Grecs versaient 
pour activer le sacrifice, était vraisemblablement analogue au 
mddhuiles Hindous. Or mddhu est, dans les textes védiques, un 
des noms du soma* . 

* Cf.lll o3,i0, so7nt/ài}i m/t Mu. « la (liqueur) douco delà nature du soma. 
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Eu conséqueuce, le soma devait êtœ une boisson fermcutée 
qu'on brûlait dans les sacrifices, donc un liquide inflammable. 

Un des liquides les plus fréquemment employés par les Grecs 
et les Latins dans leurs cérémonies religieuses était Thuilc. Les 
passages suivants nous l'apprennent : 

Eschyle, Agamemnon, 88-94 : 
Tiavrwv de 9ewv 



(fOLpiioLdaoyLivn yjpltjyiOixo^ iyvo\j, 

« Sur les autels de tous les dieux, les offrandes sont 
enflammées ; de côté et d'autre, la flamme s'élève jus- 
qu'au ciel, abreuvée (qu'elle est) d'huile pure. » 

Virgile, Enéide, VI. 254 : 

Pingue superque oleum fundens ardentibus exlis, 
« Il répand une huile onctueuse sur les entrailles brûlantes. » 

Le vin était aussi fort en usage, comme le prouvent de nombreux 
témoignages des auteurs anciens : 

Ovide, Fastes, II. 651-653 : 

ter fruges medios immisit in ignés ; 

Porrigit incisos filia parva favos ; 
Vina tenentalii : lihanlur singitla flammis, 

« Trois fois au milieu des flammes il jeta des grains de 
blé. La jeune fille présente des rayons de miel; d'autres 
tiennent le vin ; chaque chose est répandue dans les 
flammes. » 

faite de soma. qui consiste en soma ». (Cf. VIII. 33. 13. — VIII. 5. 11. etc») 
IX. 30. 6. sunôtâ mndhumaitamam somam, « faites couler le très 

doux soma ». 
IX. 63. 3. somah màdkumàny « le doux soma ». 
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Ovide, Fastes, III. 284 : 

.... aliquis 

Vinaque dat tepidis salsaque farra focis. 

« Chacun verse sur les tièdes foyers le vin et les gâteaux 

salés. » 
Ovide, Tristes, V. 5. 11-12 : 

Da mihi tura, puer y pingues facientia flamniasy 
Quodque pio fusum sty^idat in igné merum. 

« Enfant, donne-moi Tencens qui engendre des flam- 
mes à l'épaisse fumée, et le vin pur qui crépite lorsqu'il 
est répandu sur le foyer sacré. » 

Iliade, I, 462, et Odyssée, 111, 459 : 

AeTce. 

« Alors le vieillard (les) fait brûler sur un morceau de 
bois, et, au dessus, il verse du vin couleur de feu. » 
M. Paul Oltramare nie que dans ce dernier vers il s'agisse 
d'un liquide inflamnlable^ Cependant il est bien question 
d'un sacrifice accompli à l'aide du vin. Il est donc vraisem- 
blable d'admettre que Va g\voç » des Grecs et le « merum » des 
Latins n'était pas du vin proprement dit, mais de Valcool de vin. 
Quoi qu'il ensoit, lo « rneriim » des Latins était un liquide inflam- 
mable. Le fait est absolument hors de doute d'après ce passage de 
Suétone, Octavianus, XCIV : 

.... infuso super altaria mero, tantum flammée emi- 
cuissset ut 

« Du vin pur fut répandu sur les autels ; il en jaillit une 
flamme si élevée que '• ». 

* P. Oltramare, Compte rendu de l'ouvrage de M. Hegnaud : les Pre- 
mières Formes de la religion. (Revue de Vhisloire des religions, 
XXXI, p. 330, note.) 

' L'archdologie vient à Tappui des documents littéraires en faveur de ce 
fait que des sacrifices étaient accomplis dans l'antiquité à l'aide de liquides 
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Ces considérations nous permettent, semble-t-il, de conclure 
([ue le sacrifice védique s'accomplissait à l'aide d'un liquide in- 
flammable généralement appelé sôma. Ce mot n'est pas d'ailleurs 
le seul sous lequel la libation soit désignée. Celle-ci reçoit dans 
les hymnes dillérents noms, la plupart métaphoriques. Nous avons 
réuni les principaux dans la liste suivante \ 

Principales dénominations du liquide inflammable. 

Rita^. Ce mot est le participe passé passif du radical ar, r, 
« mettre en mouvement ». Il signifie donc ce ce qui est 
mis en mouvement », et désigne la libation qu'agite et 
développe l'élément igné. Pour plus de commodité 
nous le traduirons par « la libation » . 
V. 12. 3. kdyd no agna rtnyannrténa bhùvah. 

« De quelle façon, ô feu désireux de notre libation, t'es- tu 
manifesté au moyen de la libation ? » 
1. 105. i2. rtàmarsaniisindhavah satynm, 

« Les fleuves fontcouler la libation(qui s'e.<t) manifestée. » 

HaTis. Substantif dérivé du radical Aw, « verser » ; donc « ce 
quon tet^se, VoUalion ». 

inflammables. Un bas-relief conserve an Musce national de Naples 
représente une prétresse versant un liquide sur l'autel d*où s*él«nce la 
flamme sacrée. Cf. la reproduction de ce bas-relief d<nns : Aristophane, 
Lytiilrata, trad., fr. p. 142. (Collection polychrome de Charpentier et Fas- 
quclle.) 

Cf. aussi : P. StengeK Die griechischen KuUusaltertûmer^ 2^ éd.. 
planche I, fig. 4 et 5. 

^ Notre intention n*est pas de donner tous les noms de la libation, mais 
seulement les plus importants et les plus communément employés, en parti- 
culier ceux que nous aurons Toccasion de rencontrer dans les textes qui 
suivront. Autrement, nous aurions à tenir compte de presque la moitié du 
lexique védique. — La mrme remarque s'applique à la liste établie plus 
loin des principales dénominations de l'éléuient igné. 

' Des nécessités typographiques nous ont oblif^é d'adopter une transcrip- 
tion spéciale pour les mots sanscrits imprimés en caractères gras. I^our la 
même raison nous avons omis les accents. 
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I. 188. 10. agniv havyàni si^vadat. 
« Le fou a goilté les oblations. » 

V. 14. 1. agnlm,.., bodhaya 

havyâ devésu no dadhat. 
« Eveille le feu ; qu'il établisse nos oblations dans le^ 
brillants ! » 

I. U'i. 3. Ivé devd havir adanty âhutam. 

« En loi (le feu), les brillants mangent Toblalion versée. » 

TaJDa. Ce substantif provient de yay, « sacrifier », dans le sens 
probable de « faire croître les flammes au moyen de 
Toblation ». Yajnà est donc synonyme de havls, et 
comme ce dei-nicr mot, il désigne « Voblatiôn ». 

1. IGi. 50. yajhéna ya}n(i)n ayajanta devâJi. 

a Les brillants ont fait croître Toblation au moyen de 
l'oblation. » 

I. 13. 2. yajiidm devéiu nah kave 
adyâ krttuhi. 
c( sage ! édifie aujourd'hui notre oblatioa dans les 
brillants. » 

Vâja, de oajy uj, a être fort ». (Cf. ojdy, djas.) Ce substantif 
signifie <« la force^ la puissance. » Il désigne la liba- 
tion en tant qu'elle nourrit et fortifie les flammes. Nous 
le traduirons par « le breuvage fortifiant ». 

IV. 37. i . npa no vdjfl adhcaràm décd ydlà. 

« Vois nos breuvages f(>rlifiants, vers notre combustible, 
venez, 6 brillants ! » 

IV. 22. 3. yo devô devntamo jàyamànah.... vdjebhih.... 
« Le brillant qui est né très brillant au moyen des breu- 
vages fortifiants... » 

Brihat, adjectif dérivé du radical Wi, (i être fort », et employé 
substantivement* Il désigne la libation au même titre 
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que vâja. Nous avons traduit ce mot en français par 
« le réconfort ». 

V. 16. I. brhdd vdyo hibhândvé'rcddevâyàgnàye. 
« Le réconfort, la nourriture, fais-les chanter pour la 
lumière, pour le feu brillant 1 » 

IX. 108. 8. vivâvrdhé devd rtdm brhdt. 

« Le brillant a fait croître la libation, le réconfort. » 

Barhis. Ce substantif provient de barh^ forme forte de brh. 
C'est donc un synonyme de brhdt \ il signifie « la 
force », c'est-à-dire la libation forte*. 

IL 41. 13. viçte devâsa â gâta.,, 
éddm barhir ni sïdata. 
« brillants, venez tous ; asseyez-vous sur la force que 
voici ! » 
IIL 4. 8. tisrô devir barhir éddm sadantu, 

c( Que les trois brillantes s'assoient sur la force que voici! » 

Avas, de avy « favoriser ^ gratifier y). Ce mot désigne ce qui favo- 
rise les flammes, ce dont elles se nourrissent avec pré- 
dilection, en un mot leur « régal ». 

L 107. 2. iipa no devâ àvasâ gamantu. 

« Que les brillants viennent au moyen de notre régal ! » 

III. 17. 3. devânâm âvo yaksi. 
« Sacrifie (fais croître) le régal des brillants! » 

Vayas, « la nourriture », c'est-à-dire la libation dont se nour- 
rissent les flammes. 
Cf. plus haut V. 16. 1. 

I. 127. 8. ami ca viçve amrlàsa à vdyo havyd devésv â 
vdyah. 

* Le mot barhis, selon l'interprétation brahmanique, signifie la jonchée 
dlierbe qu'on étend sur l'autel et sur laquelle on dépose les offrandes. Dans 
le même sen9, c'est aussi la litière sur laquelle s'assoient les dieux et les 
prêtres. 

Uhiv. db Lyon. — Guérinot. 8 
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« Et tous ces non morts (les flammes) (apportent) la 
nourriture, les oblations ; dans les brillants (ils appor- 
tent) la nourriture. » 

Pitu. Si la libation est appelée « la nourriture », le nom de 
« boisson », pilù (de pi, pi, « boire ») lui convient 
mieux encore, puisqu'elle est liquide, et qu'elle est bue 
par le feu. 

I. 187. 6. tvé pito mahdnàm devdnâm mânohitâm. 

« En toi, ô boisson ! la pensée des grands brillants fesl) 
établie. » 

Apap. IHiisque la libation est liquida, sa comparaison implicite 
avec des « eaux », dpas, est naturelle. Aussi celte sub- 
stitution est-elle très fréquente dans le Rig-Véda. 

III. 1. 3. âcindann u darçatàm apsv àntnr devâso agnim, 
(( Les brillants ont trouvé le feu étincelant au milieu des 
eaux. » 

II. 30. 1. rlâm devftya krnvaté sarifvâ indrâyàhighné nâ 
ramanta àpah. 

(( Pour le brillant qui éditie la libation, pour celui qui (la) 
fait couler, pour Tardent meurtrier du serpent, les eaux 
ne cessent pas (de couler). » 

Ce nom générique, « les eaux », donné au liquide inflam- 
mable se présente assez fréquemment sous des formes 
plus spéciales, telles que : 

Sindhu, « le fleuve », 

I. 105. 12. rtdm arsanti sindhavah satyâm. 

« I^s fleuves font couler la libation (qui s'est) manifestée. » 

Amas, « le flot ». 

1. 12â. 14. ârnas tân no vlçve varivasyantu devâh. 
« Que tous les brillants donnent le libre espace à notre 
flot! » 
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Samudra, « la mer ï>. 

VI. 30. 4. dvàsrjo apô àchd samudrdm. 
a Tu as fait couler les eaux vers la mer. » 

Prithîvî, « la terre ». Par une substitution analogue aux précé- 
dentes, la libation est aussi appelée prthivî, nia terre f>. 
Cette dénomination peut s'expliquer de deux manières. 
De même, en etfet, que la terre est productrice d'êtres, 
de même la libation est la productrice des flammes du 
sacrifice. Ou bien, à Tinstar de la terre largement éten- 
due, la libation étend ses eaux pour donner naissance 
au feu. Ainsi nous sommes ramenés au sens primitif, et 
probablement védique, de prlhivî. Prlhivt est, en effet, 
le féminin de prthfty « large ». Cet adjectif, pris substan- 
tivement, désignerait donc la libation en tant que 
« large »^ Quoi qu'il en soit, nous conserverons à ce 
mot son sens ordinaire de « terre. » 

I. 59. 2. mûrdhâ divn nàbhir agnihprthivyâh. 

if Le feu, tête du ciel et nombril (ou mieux: cordon ombilical) 
de la terre ». 

GràvaD, a pierre ». Parfois le liquide inflammable reçoit le nom 
de gr/ivan, « pierre ». Ici la substitution ne se saisit 
pas aussi facilement que dans les cas précédents. La 
libation est censée contenue dans une pierre et s'en 
échappe seulement lorsqu(^ cotte pierre a été brisée. 

IX. 8<J. 4. soma...f/rdvab/iih sutô vlçvàn devân âpavasva. 
« Soma, coulé par lespierres, enflamme tous les brillants!» 

Osbadhi ou Oshadhi, a la plante ». Les sucs que contiennent 
les plantes peuvent être comparés aux eaux salutaires et 
vivifiantes de la libation. D'où la nouvelle substitution du 
mot ôsadhï, « la plante », au nom du soma. 

* Peut-être aussi le mot pithivi (i(5si«i:iie-l-il la terre-libation en tant que 
eUmeuredu teu sacrd. Cf. hààya, dama, vlç. 
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III. 54. 21. mddhvà devâ ôéadhih sdmpiprkta. 

(( Au moyen de la chose douce, les plantes se sont rem - 
plies, ô brillants ! » 

Pour la même raison, la libation est encore appelée : 
Andhas, a Vhe^^be ». 

VII. 21. I. àsâvi devàm... àndha/i. 
« L'herbe a coulé le brillant*. » 

Le liquide indammable étant destiné à être brûlé, on com- 
prend qu'il soit désigné dans les hymnes sous le terme 
générique de : 

Adhvaray « le combustible'^ ». 

IV. 55. i. ko vo 'dhvaré vdrivo dhâti devàh. 

« Qui établit pour vous le libre espace dans le combustible, 
ô brillants? » 

III. 9. 8. à juhotâ svadhvaràm. 
« Versez le bon combustible ! » 

I. 15. 7. adhvaré yajnésu devàm ïlate. 

« Dans le combustible, dans les oblations, ils appellent le 
brillant. » 

Ce « combustible ». comme plus haut les « eaux », peut rece- 
voir des noms plus spéciaux, par exemple : 

Vana, « le bois^ le morceau de bois, la bûche». 
I. 128. 3. devô vànesu. 

« Le brillant (qui est) dans les bûches. » 

Vanft, « la forêt », forme féminine, peu usitée d'ailleurs, du mot 
précédent. 

III. 1. 13. apâm gdrbham darçatdm ôsadhinâm vdnâ 
jajdna. 

^ En d^aotres termes : f Therbe, en coulant, a engendré le brillant ». 
^ Dans rinterprëtation brahmanique le mot adhvarà désigne le aaorifice, 
Le nom d*ane partie est devenu celui du tout. 
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« Le fœtus étincelant des eaux et des plantes^ la forêt Ta 
engendré. » 

Dans un autre ordre d'idées, la libation avec les eaux qui 
s'échappent de son sein peut être implicitement comparée 
à une vache, à cause du lait que fournit celle-ci, voire 
même du beurre qu'on retire du lait. D'où une nouvelle 
série de substitutions, à savoir : 

Dhenu, et go, a la vache ». 

I. 139. 7 dhenùm devd ddattana. 

« brillants ! vous avez donné la vache. » 

Ghrita, « le beurre ». 

IV. 58. 4. gdvi devâso ghrtàm dnv avindan. 

« Dans la vache, les brillants, en suivant*, ont trouvé le 
beurre. » 

Payas, a le lait ». 

IX. 6. 7. devàh pavate suiàh 

pdyah plpdyat. 

(( (Le soma) qui a été coulé s'enflamme (et devient) bril- 
lant ; il s'est gonflé de lait. » 

11 y a plus. Les vaches sont dans les étables. Or, par une 
métaphore des plus audacieuses, les libations sont compa- 
rées non seulement aux vaches elles-mêmes, mais aux 
étables : 

Vraja, « Vétable ». 

VI. 73. 3. ajayad vdsûni vrajân gômato devd eèdh. 

« Ce brillant a vaincu les richesses et les étables riches 
en vaches. » 

Par une substitution analogue du contenant au contenu, le 
soma porte le nom de la coupe où il est censé renfermé. 

' G'est-i-dire : en se dirigeant vers loi. 
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Camasa, « la coupe ». 

I. IGl. 2. ékamcamasmn catvrah krnotatm. 
« Faites une seule coupe (qui en soit) quatre^! » 

Le soma engendre les flammes et en même temps les sup- 
porte ; d'où les différents noms qui lui sont donnés de 
porteur, et parfois aussi de houe et de cJieval^ en tant 
que ces animaux sont porteurs de fardeaux. 

Vahni, devah, a porter », en conséquence «/jor/ewr», et, pris 
substantivement, « le porteur ». 

I. 20. 8. adhârayanta vdhnayo 'bhajanta 
b/tâgâm devésu yajîiiyam. 
(( Les porteurs ont soutenu ot partagé dans les brillants 
la part (issue) del'oblation. » 

Aja, (( le bouc » ou « la chèvre ». 

VI. 55. C. âjâsa/i pûsnnatïi râthe.., 
deviuti vahantu, 
« Que les boucs [>ortent dans le char le nourricier, le 
brillant! » 

AçYa, « le cheval ». 

I. 1(51. 7. saifdhanvanà ôçvàd àçvam atakéata. 

« bons archers ! du cheval vous avez fabriqué le cheval-. » 

Les somas, qui engendrent les flammes, peuvent encore 
pour cette raison être appelés des hommes. 

Jfri, « Vhomme ». 

L 174. 1. tvdm rnjendra yd ca devA rôkm nrn. 

' C'est-à-dire, au moyen du «orna (la coupe unique) développez quatre 
flammes par analogie avec les quatre points cardinaux. 

• Le nom du cheval-soma est ici à l'ablatif, àçvât, car du soma provien- 
nent les flammes. Quant à l'ace, àçvam, il désigne non plus le soma, mais 
le feu considéré comme attelé à la libation. Getto comparaison du feu avec 
un cheval est d'ailleurs très fréquente. 
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« Toi, Tardent qui brilles, et ceux qui (sont) brillants, em- 
parez-vous des hommes I » 

Pour une raison analogue, les libations seront dites des 
femmes; elles sont, en effet, les créatrices^ les mh^es du 
feu ; elles en sont la matHce et le nombinl. 

Nàri ou Nàri, a la femme ». 

II. 35. 5. asmai tisràh.., nârlr deoàya devir didhièanty 

nnnam. 
(c Pour ce brillant, les trois femmes brillantes veulent 
établir la nourriture. » 

Màtrà, « la créahnce » . Cf. Màtri, a la mère », de ma, « créer y 
former ». 

III. 46. 3. prd mntrdbhl ririce rôcamâmah. 

« Au moyen des créatrices, celui qui est plein d'éclat s'est 
avancé. » 

I. 164. 10. tisrô mâlrs Irn pitrn bibhrad ékah. 

a (Le feu) portant à lui seul ses trois mères et ses trois 
pères*... » 

Toni, M la matrice ». 

I. 15. 4. (h/ne devàn ih(\ vaha sâdàyâ yônisu trisù, 

« feu ! apporte ici les brillants ; fais-les s'asseoir dans 
les trois matrices. » 

Nàbhi, « le nombril ». 

111. 5. 5. pâti nàbhà saptàçlrsdnam agnih . 

« Dans le nombril» le feu s'empare de c<^lui qui a sept 
têtes ^. » 



* Le nombre trois appliqué à la libation peut s*oxpliqucr en considérant 
celle ci en bas« au milieu et en haut. 

* fi Celui qui a sept têtes», cVst le feu lui-m«'mo. Il est, en etlet. con- 
^litut' par sopt Hammes |iointurM, ù savoir: la llaiiimequ*ilo8t lui- même; trois 



120 ORIGINE DE L*IDÉE DE DIEU 

Enfin les libations sont métaphoriquement les épouses de 
leurs homologues mâles, les somas, on bien les épouses du 
feu. 

Patniy « V épouse ». 

V. 41. 6. àtrapdtnlr &... dhuh. 

c( Que là-dedans s'établissent les épouses ! » 

Vidatha, « Voffrahde ï>. La libation, cela va de soi, estroffrande 
du sacrifice. 

III. 27. 7. hôtà devôàmartyahpuràstâdeti.., 

vidàtliâni pracodàyan. 
i( Le brillant verseur (et) non mort, s'avance en poussant 
les offrandes. » 

Sous une autre forme, c'est le don que Ton fait aux flammes 
brillantes ; d'où les dénominations de : 

Duvas (de dû = dây « donner w), a le don ». 

I. 36. 14. vxdâ devésu nodùvah. 

i( Que tu trouves notre don dans les brillants ! » 

Râti (de râ, « donner »), « le don ». 

IV. 17. 5. ànu viçve madanii râlim. 
« Tous, en suivant, goûtent le don. » 

Râdhaou Râdhas, a le don ». 

I. 159. 5. tdd rddho adyd savitùh. 

(( Voici aujourd'hui le don de celui qui fait couler (la liba- 
tion). » 

Ratna, « le don ». 

II. 38. 1. syâdevàh... 

.,,devébhyo vl hi dhûti râtnam. 

flammes naissant des trois mères (les trois libations), et enfin trois dernières 
flammes naissant des trois pères (les trois somas). Cf., I. 164. 1 et 10. 
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« Ce brillant établit certes le don pour les brillants. » 

Ce don est agréable au feu. C'est ce qui explique Temploi, 
pour désigner le liquide inflammable, d'adjectifs pris sub - 
stantivement, tels que : 

Madhu, « le doux, la cfiose douce ». 

III. 53. 10. vi pibadhvam,.. somydm mâdhu. 
<( Buvez le doux (qui consiste en) soma ! » 

Mandra, « Vagrêable^ la chose agréable ». 

I. 76. 5. tvâm adyâgne mandrâyà... yajasva. 

« Toi, ô feu ! sacrifie aujourd'hui au moyen de l'agréable. » 

Priya, « V agréable ^ la chose agréable ». 

II. 41. 18. sarasvati... 

yâ... priyâ devééu jùhvati. 
« riche en eaux ! qui verses (tes) choses agréables dans 
les brillants. » 

Çam, « le bon^ la bonne chose ». 

IX. II. 7. pâvasva soma çâm. 

(( Soma ! enflamme la bonne chose. » 

Gàru, « V agréable y la chose agréable ». 

V. 43. 3, âdhvargavah... prâ vâyâve bharata câru çu- 

krâm, 
« désireux du combustible ! apportez eu avant pour le vent 

l'agréable rayonnant. » 

Varenya (de t?r, « choisir »), « la chose agréable ». 

III. 62. 10. tdl savitùr vârenyam. 

« Voici la chose désirable de celui qui fait couler. » 

Vrata (du même radical que le précédent), « V objet de choix ». 

III. 60. 6. yemire vratâ devdnàm. 

(( Us (les sacrificateurs) ont étendu les objets de choix des 
brillants. » 
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Ces « obj<»ts (le choix » sont la conquête du feu : 

Saui {do San, « rirr victorieuxy conquérir i>), cr la conquête Si. 

I. 27. 4. Sli Ivf'nn asmàkam sanim... 
dgne devésu p^d vocah. 
« O feu ! dans les brillants, tu as bien énoncé notre con- 
quête. » 

Ce sont aussi ses trésors et ses richesses : 

Vârya (de t?r, « choisir »), « le trésor ». 

V. 4. 3. sa devésu vanate vâryâm, 

« Il (le feu) s'empare des trésors dans les brillants. » 

Vasu, i( la richesse ». 

I. 15. 8. dracifwclà dadâtii no vnsûni. 

(( Que celui qui donne la richesse donne nos richesses! » 

Bayi, « la ricJtesse ». 

V. 50. 5. cm te deva,., raijlh. 

a Cette richesse est pour toi, 6 brillant! » 

Le liquide intiammable ne produit pas seulement les flammes; 
il les reçoit dans son sein; il en est donc la rfew^ur^. 

Kshaya (de/^^V7, /evt, « habiter y demeurer y>)y a la demeure f>. 

111. 3. 2. kmyam brhàntam pthn bhnsati.... agnih. 

« Le feu envii'onne la réconfortante demeure. » 

Dama, « la demeure )^, 

1. 75. 5. (igne yâkii svà^u ddmaïn. 
« feu ! sacrifie ta demeure. » 

Viç, « la demeure. » 

V. 26. 1). devdsali sdrrafjâ vicâ. 

(( Voici les brillants au moyen de la demeure tout entière.» 
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Nous signalerons maintenant d'autres dénominations de la 
libation, plus spéciales sans doute, mais dont quelques- 
unes n'en sont pas moins très souvent employées. 

Tanu (de tan)^ « ce qui s'étend y>, La libation étend en effet ses 
eaux. (Cf. prthivt.) 

III. I. 1. agne tanvàm jusasva. 
(( feu ! jouis de ce qui s'étend. » 

C'est pourquoi elle peut être qualifiée de grande. Elle 
s'étend, en effet, et s'élève sous forme de flammes : 

Mab, maha, mahat, pris substantivement, « la chose grande ». 

I. 142. 6. vi çrayantâm prayai devébhyo mahîh. 

« Que les grandes s'étendent pour aller aux brillants!» 

Namas, « ce qui se courbe », ou « ce qui sHncline » . La libation, 
lorsqu'elle se développe, est sinueuse ; elle prend des 
formes variées. 

VI. 51. 8. nrimo devébhya/i. 

(( Ce qui se courbe (est) pour les brillants. » 

Ribhu, « fort, la chose forte». Le soma produit et supporte les 
flammes; il est donc fort. (Cf. brhnt). 

I. 101. 6. rbhifh,... vâjo devân agachata. 

a fort ! ô breuvage fortifiant ! vous êtes venus aux bril- 
lants. » 

11 est aussi ce qui donne de la vigueur au feu sacré : 
Sahas, a la force ». 

I. 127. 1. agnim, ... manye sûnmn sàhasah. 

« J'appelle le feu, fils de la force. » 

Il est le nourricier des flammes : 

PûshaD, (( le nourricier n . 

VI . 55. (). djâsa/f pûmuam rdthe, . . . 
de va m vahantu. 
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« Que les boucs portent dans le char le nourricier, le bril- 
lant! » 

Mrita (marta), participe passé de mr, <( mouHr » ; le sens de 
ce mot estdonc ce mort )),et substantivement, aie mortr>. 
La libation, en effet, avant de se manifester sous sa 
forme ignée, avant d'être active, est comme morte. 

V. 25. 4. afjnir devésurâjaty agnir màrtééu âviçdn. 
« Le feu brille dans les brillants ; le feu pénètre dans les 
morts. » 

Manus (de ma)iy « penser »), a penseur y le penseur d. Si la 
libation est comme « morte » avant de se développer, 
lorsqu'elle s'allume, au contraire, elle crépite, elle 
énonce pour ainsi dire sa pensée : d'où Temploi du mot 
mànus pour la désigner. 
IV. 54. 3. devém casavitar mânmesu ca tvdm no dira 
suvatât. 

(( Dans les brillants, dans les penseurs et là-dedans, que 
tu nous fasses couler, ô toi qui fais couler ! » 

La libation peut être considérée comme pourvue de tous les 
dons qui conviennent au feu sacré. 

Elle est alors appelée : 
Viçva 
Sarva 

II. 22. 4. bhûvad viçvam abhy âdevam çatdhratuh. 

« Vers le tout non-brillant s'est manifesté celui qui a cent 

puissances. » 

III. 54. 11. rf suva narvniâlim, 

« Coule ce qui est total. » 

• 

Parfois aussi le liquide» inflammable est désigné par le pro - 
nom démonstratif tad, « cela », et même par Tadverbe 
atra, « là-dedans »; les prêtres alors sont censés l'indi- 
quer au moment du sacrifice. 



(( tout y le tout ». 
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I. 122. 3. tan no viçve varivasyantu devdh. 

« Que tous les brillants donnent le libre espace à cela (qui 
vient) de nous ! » 

V. 41 . 6. dira pdtnîr à dhuh . 

(( Que là-dedans s'établissent les épouses! )> 

Il faut enfin tenir compte de l'identification verbale des sacri- 
ficateurs avec leurs offrandes. Nous avons parlé de ce 
procédé de style au chapitre vi, à propos de la rhétorique 
védique. En vertu de cette identification, les libations sont 
désignées parle pronom de la première personne, employé 
le plus généralement au pluriel et à l'accusatif. 

I. 174. 1. pàhy àsura Ivâjyiasmdn. 
« Toi l'animé, bois-nous ! » 

I. 26. 8. hivâryamdevâso dadhiréca nah. 

« Certes les brillants ont établi le trésor et nous. » 

III. 1. 15. ràkèâ ca no dàmyebhir (inlkaih . 

« Et empare-toi de nous au moyen de (tes) pointes issues 
de la demeure ! » 

Les principales dénominations de Télément igné. 

I/élément igné du sacrifice, c'est par excellence : 
Agoi, « le feun. 

IV. 15. 2. pdri àdhvardm ydty agnih. 

a Le feu entoure le combustible. » 

V. 25. 4. aynir devésu râjati. 

« Le feu brille dans les brillants. » 

Mais, de même que la libation est décrite sous une multitude 
d'appellations plus ou moins métaphoriques, de même les 
hymnes désignent le feu sous un grand nombre de 
vocables. Tantôt l'épithète qui exprime une qualité du feu 
remplace le nom propre de ce dernier; tantôt le feu revoit 
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le nom de l'objet vivant ou inerte auquel il est comparé; 
tantôt enfin il tire sa dénomination du rapport spécial dans 
lequel il se trouve eu égard au soma. 

Voyons quelles sont les plus importantes de ces dénomina- 
tions du feu, en dehors du terme propre, agni^ qui le 
désigne. 

Satya (de as, « être »), a qui est. étant, manifesté ». Très sou- 
vent le feu est qualifié de satyà, (^ manifesté r^ . Aussi 
cette épithète, employée substantivement, peut-elle 
remplacer \o moi agni, comme dans le passage suivant: 

V. 51. 3. santija â gahi 

devébhih sômapïtaye, 
(( manifesté ! viens pour boire le soma au moyen des 
brillants. » 

Le feu est brillant, ardent . éclatant, lumineux^ etc; 
autant d'épitliètes qui, employées substantivement comme 
toujours, vont le désigner. 

Deva (do div, a briller »), « brillant , le brillant y> . 

III. 11. 4. ayn'ansûnum sàhasah 

... devà ahrnvata. 
« Les brillants ont édifié le feu fils de la force. » 

VI. 52. 17. viçve devà haolH màdayadhvam, 

« brillants ! baignez-vous tous dans l'oblation. » 

Indra (de indh, a s'enflammer ^brûler , être ardent »)y aardent^ 
V ardent ». 

I. 63. 8. tvmn tyâm na indra deçà citrdm isam Apo nà 
prpaya/f 
« ardent ! ô brillant ! tu as l)u comme des eaux notre 
éclatante boisson que voici. » 

Cikitvas ( de cit, « briller, avoir de l'éclat » ), ce éclatant, 
l'éclatant ». 



LE SACRIFICE, SES ÉLÉMENTS ET SUN hOLE [27 

I. 70. 6. eldcikitvo bhâfnd ni pâhi. 

« éclatant ! empare-toi des manifestations que voici. » 

Bhadra, a brillant et crépitant r>. comme en témoigne surtout 
ce vers : 

I. 89. 8. bhadrdm kdnjeb/n/t çrnuyàma devâh 
bhadrd7Y9 paçyemdkmbhir yajatràh 
« Que nous entendions le crépitant au moyen de nos 
oreilles, ô brillants ! que nous voyions le brillant au 
moyen de nos yeux, ô sacrificateurs ! » 

Indu, « lumineux y le lumineux ». (Cf. indra. ) 

I. 91. 1. pitdro na indo devésu ràtnam abhajanta. 
«Nos pères (nos somas), ô lumineux ! ont partagé le don 

dans les brillants. )) 

Les rtammes ne sont pas seulement brillantes ; elles s'agitent 
aussi dans l'espace ; elles sont comme animées. D'où une 
nouvelle série de substitutions dont leur nom sera l'objet. 

Amrita, a non-mort ». Ce mot est l'antithèse de mrtà que 
nous avons rencontré à propos de la libation. Le feu est 
dit amrta lorsqu'il est manifesté, vivant, actif, etc. 

L 127. 8. ami ca viçve amrtdsa d vdyo havyâ devém d 
cdyah. 
« Et tous ces non morts (apportent) la nourriture, les obla- 
tions ; dans les brillants (ils apportent) la nourriture. » 

Vîpra ( de vip^ « trembler y s'agiter »), « agité ^ U agité ». 

II. 36. 4. d vaksi devân ihd vipra ydksi, 

« Apporte les brillants ici, ô agité ! (et) sacritie. » 

Angiras ( ? de ang^ « se mouvoir »), probablement « agile^ 
r agile ». 

I. 139. 7. tydm dhgirobhyo dhenùm devd ddatlana. 
« Vous avez donné cette vache pour les agiles, 6 brillants! » 
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▲sura, « animée V animé a. 

I. 174. I.pâAy àswatvàmasmân. 
(( Toi ranimé, bois-nous ! » 

Vishnu (de vis^ a agir »), « actif, V actif a . 

IX. 100. 6. pavas va ind^^mjasoma viénave devébhyah. 

« Enflamme-toi, ô Soma ! pour Tardent, pour Tactif, pour 
les brillants. » 

Cette agitation du feu le fait souvent comparer au venl^ 
dont le nom se substitue en conséquence au sien. 

Vâyu, « le vent ». 

IV. 47. 1. vâyo âyâhi sômapitaye, 

« vent ! viens pourboire le soma. » 

De même qu'il est agité et brillant, de même le feu est 
crépitant. C'est pourquoi les épithètes de chanteur j sage 
et connaisseur pourront le désigner. 

Rishi (de arc^ rCy ar^y rv, « chanter »), <c chanteur , le chan- 
teur^ ». 

III. 53. 10. devéhhir viprârsayah vi pibadhvam 

somyàm mddhu, 
« Au moyen des brillants, ô agités ! ô chanteurs ! buvez 
le doux issu du soma. » 

Kavi, « sage, le sage ». 

I. 13. 2. yTJTiàm devésu nah hâve 
adyâ k7;nuhi. 
(( sage! édifie aujourd'hui notre oblation dans les bril- 
lants. » 



* Nous avons déjà étudié ce mot au chap. vi, à propos des poètes védi- 
ques. 
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VidYas, ic connaisseur f> ( devidy (a connaître >>). 

I. 90. 1 nah nayatumdvân, 

« Que le connaisseur nous conduise ! » 

A cauîse de son éclat, le fen du sacrifice est comparé aux 
astres, au soleil, par ex(Mnple, ou encore à l'aurore, au 
jour (ou au ciel), etc., dont les noms se substituent au sien. 

Sûrya, « le soleil)). 

IV. 31. 15. krdhi çrdvo deoésu sûrya. 

« Edifie la voix dans les brillants, ô soleil! » * 

Ushas, « Vaurot^e ». 

I. 48. 12. viçrân devàn à vaha sômapitayc uèaslvd)n. 

« toi, aurore ! apporte tous les brillants pour boire 
le soma . » 

DÎT, dyu, dyo, « le ciel, le Jour ». 

III. 3. 2. kkïyam brluïnlam pari bhûéati dyùbhir devé^ 
bhir ar/ni/i. 
«« Le feu environne la léconfortante demeure au moyen 
des jours, des brillants. >> 

Le feu peut encore être implicitement comparé soit à des 
êtres vivants, soit à des objets inertes, auxquels il emprunte 
de nouvelles dénominations figurées. 

Garbha, « le fœtus » ; Hiranyagarbha, « le fœtus d'or y>. 

Le feu naît de la libation, il en est le fœtus. De plus, étant 
donnée la couleur dorée de ses flammes, il est le fœtus 
d'or. 

X. 121. 1. liiranyafiarbhnli sàm avartatàgre. 

« Le fœtus d'or s'est développé dans la pointe (de ses 
flammes) >». 

' « Edifie le soma qui crépite lorsqu'il est enfiammé » 
Univ. i>b Lyon. — Qukbinot. 1» 
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Les flammes du sacrifice sont mobiles et agitées; elles 
semblent voltiger dans les airs ; c'est pourquoi on les 
appelle : 

Vayas (pi. de vi), « les oiseaux ». 

VII. 104. 18 marutah 

vàyo yé bliûtvi patàyanti naktàbhih. 
(c impétueux ^ I vous qui étant devenus des oiseaux volez 
au moyen des nuits. . .* » 

AçYa, « le cheval ». — Le feu reçoit le nom métaphorique de 
cheval^ parce qu'il est censé s'atteler à la libation. 

I. 161. 7. saùdhanvand âçvâd dçvam ataksata. 

«0 bons archers^! du cheval (soma) vous avez fabriqué 
le cheval (feu). » 

De la même façon s'expliquent les termes non moins méta- 
phoriques de : 

Ratha, « le char », et 

Tujya (de y m;', « atteler »), « V attelage ». 

I. 123. 1. prthû 7\Hhah ayojù 
c( Le large char a été attelé.» 

II. 28. 3. abhi kèamadhvam yûjyâya devâh. 

« Prenez demeure pour l'attelage, ô brillants * ! » 

Les flammes sont non seulement des clievaux^ mais aussi des 
cavaliers : 



* MariU, impétueux ; voir plus loin l'explication de ce mot. 

' Nàkta, la nuit, désignation métaphorique de la libation inerte et noo 
développée, à cause de Tobscurité commune et à la nuit et au liquide inflam- 
mable. — L'emploi de l'instrumental est l'indice certain qu'il 8*agit de la 
libation. 

^ Les flammes sont appelées de bons archers, parce qu'à l'aide de la liba- 
tion, qui est censée représenter Tare, elles lancent des traits, à savoir leurs 
propres pointes. 

* G'cst-à dire : a O flammes brillantes ! pénétrez dans la libation afin d'en 
faire jaillir l'attelage (les flammes elles-mêmes). » 
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Açyin^ « le cavalief' * » . 

VIII. 35. 1. sômam pibatam açvinâ, 

« Buvez le soma, ô vous les deux cavaliers ! » 

Les flammes sont agitées ; avec vivacité elles péuètreut la liba- 
tion et s'en emparent, écartant et tuant les obstacles imagi- 
naires qui entravent le développement de cette dernière. 
D'où vraisemblablement leur qualification àUmpétueuses. 

Marut, c< V impétueux '^ » . 

I. 23. 10. viçvân devân havâmahe marùtah somapitat/e. 
« Nous appelons tous les brillants (et) les impétueux pour 
boire le soma. » 

Le feu est enfin en rapports très étroits avec la libation. De 
ces rapports il tire toute une série de dénominations qu'il 
nous reste à examiner. 

Le feu répand la libation en l'enflammant ; il en est ainsi : 

Hotar, M le verseur » (de hu, « versei\ répandre ï>). 
VI. 16. 1. Iviim ayne yajnànàm hùtd viçvemm. 
« feu ! tu es le verseur de toutes les oblations. » 

Comme il la fait couler, il est aussi : 

8aYitar(dest^, << mettre en mouvement y \ 

faire aller y>J, I « celui qui fait couler 

RitTij (de yajyH sacrifier » et rtn = rtà, ( (la libation) » . 

« libation »). ) 

IV. 54. 3. devésu ca sacitar mdnuéeèu ca Ivàtn no à ira 

suvatàt. 



* acct'ny (de àçca)^ le cavalier, ou mieux celui qui possède le cheval^ 
Ce cheval, c'est à la fois : 

1* le cheval-soiiia, dont s'emparent les flammes ; 

2** le cheval -feu, c'est-à-dire les flammes elles-mêmes (dédoublement 
verbal). 

* Peut-être aussi Véiincelant. Cf., axcaxpo;, brillant, resplendissant. 
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« Dans les brillants, dans les penseurs et là-dedans, que 
tu nous fasses couler, ô toi qui fais couler ! » 

I. 44. II. ni tvâ yajhàsya... dgne hôtâram rivijam 

.... dhlmahi .... 
« feu ! nous t'établissons verseur de Toblation (et) celui 
qui (la) fait couler. » 

En répandant la libation^ le feu la développera transforme en 
flammes ; autrement dit, il l'édifie et la conduit à sa com- 
plète manifestation : 

Gakri (de Ar, « faire y)) j 

Tvashtar{de tvaksyiakè^n faire y ( <i fabricant ^k 
achever >^). ) 

111. 16. 4. Cf'fkrir devésc d dnx>ah, 

« Le fabricant (apporte) le don dans les brillants. » 

II. 3. 9. prajàyn Ivâstâ vi syatu. 

« Que le fabricant rende libre la progéniture* ! » 

--.'*,'_* \.' ' X . « conducteur ». 

Netar (de ni, « conduire ») ) 

L 44. il. ni tv(7 yajFiffst/a.,, àgne hôtdram.,., 

. . . .dhîma/ii dûtàm.. . . 

« feu ! nous t'établissons verseur (et) conducteur de 
l'oblation. » 

V. 50. 2. té le deva netar yé 

« Pour toi, ô brillant conducteur I (sont) ceux qui.... m 

Mais le feu ne peut accomplir toutes ces actions qu'à la con- 
dition de s'emparer de la libation et de s'en rendre maître. 
Nous nous rendons compte ainsi de certains termes double- 
ment métaphoriques qui le désignent, tels, par exemple : 

* « La progéniture », c* est-à-dire les tlammos qui naissent de Toblation. 
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Brihaspati, « le maitredu réconfort ». 

II. 23. 2. te asurya prdcetaso brhaspate yajhiyam bhdgdm 
ânaçuh 

« Pour toi, ô animé ! ô maître du réconfort ! les éclatants 
ont obtenu la part (issue) de Toblation. » 

Vanaspati, « le mailre du bois ». 

III. 4. 10. vdnaspaté 'vasrjôpadevân. 

« maître du bois ! fais couler (l'oblation qui devient) les 
brillants ! » 

I^ libation, nous le savons, est un don fait au feu : celui-ci 
est donc : 

DâçTas, « celui qui a le don ». 

I. 74. 9 brhàd agne vivâsasi 

devébhyo deva dâçùse. 
<( feu brillant ! tu cherches à obtenir le réconfort pour 
les brillants, pour celui qui a le don. » 

Puisque la libation est aussi la chose forte, active, le feu 
pourra encore être appelé : 

Aryaman (de ar, « alle7\ faire aller y)), « l'actif ». 

I. 186. 2. â no viçve gamantu devâ mitrô aryamâ 

vàru)iah. 

« Que vers nous viennent tous les brillants : l'ami, l'actif, 
l'enveloppeur ! » 

Ce vers nous fait connaître deux autres noms du feu. Le feu, 
en effet, est : 

Mitra, « Vami » do la libation. — Il en est aussi : 

Varuna. « V enveloppeur y) (de vr, « envelopper »), cariU'entoure 
de ses flammes. 

Il la dévore enfin : c'est pourquoi on le nommo : 
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Atri (de adj « manger »), « le dévorant ». 

I. 117.3. ...fihhasalj dlrim muncathah. 

a De rol)stacle * vous avez délivré le dévorant. » 



Les deux éléments du sacrifice sont, à la vérité, parfaitement 
distincts. L'un est obscur; l'autre est enflammé. 

En un certain sens cependant ils peuvent être rapprochés 
jusqu'à l'identification. 

Examinons, par exemple, le vers : 

n. 1. 11. tvâm agneàditir deva. 

« Toi, ô feu brillant ! tu es la déliée. » 

Nous constatons une identification entre les deux termes a^wt et 
dditi. 

Or agni désigne, sans contestation possible, le feu du sacrifice, 
le feu qui s'élève, étincelantet brillant, sur l'autel. C'est en un mot 
Agnijâta. 

Mais que faut-il entendre par àditi? Ce mot est composé du 
préfixe négatifs, et de diti^ dérivé de la racine rfâ, a lief*»; 
dditi signifie donc « qui est sans lien y non lié y délié ». C'est évi- 
demment un des noms de la libation, mais de la libation censée 
délivrée du lien métaphorique qui jusque-là l'entravait, de la liba- 
tion développée et transformée en une gerbe de flammes. Aditi 
est ainsi synonyme de Soma pavamâna. 

Le vers dont il s'agit se ramène donc à l'identification du feu avec 
la libation enflammée. En d'autres termes il exprimecette équation : 

Agnijâta = Soma pavamâna. 
Le vers suivant requiert une explication analogue : 
L 89. 10. àditir dyaùh.., 

viçve devâ dditi /j . . . 
(( La déliée c'est le jour ; tous les brillants sont la déliée. » 

^ L*obstacle imaginaire qui est censé retenir la libation et s'opposer à son 
développement. 
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La libation déliée, enflammée, est, en effet, identique au feu 
implicitement comparé au jour. La libation déliée, c'est aussi (l'ex- 
pression seule diffère) l'ensemble des flammes brillantes. 

Mais s'il y a identification entre Agni jâta et Soma pavamàna, 
réciproquement, cela va de soi, Soma se confond avec Agni aja. 
Nous trouvons la confirmation de ce fait en particulier au vers : 

I. 94. 13. devô devdnâm asi mitrô àdbhutak 
vfisur vfisûnûm asi cârur adhvaré. 
« Tu es l'ami brillant (et) manifesté des brillants ; dans 
le combustible, tu es l'agréable richesse des richesses. » 

La première partie de ce vers est, à n'en pas douter, une des- 
cription du feu sacré. Mais avant qu'il soit manifesté, le feu 
est en puissance dans la libation obscure et inerte. 11 est cette 
libation désignée sous le nom métaphorique de richesse^ vàsu; 
il est le Soma. De là une autre équation, aussi évidente que la 
première : 

Soma = Agni aja. 

III. — Quels étaient le rôle et le but du sacrifice tel qu'il est 
décrit dans le Rig-Véda ? C'est la question qu'il nous reste à 
résoudre. 

a. L'opinion la plus généralement admise explique le sacrifice 
comme un hommage rendu aux dieux, comme un don qui leur est 
fait sous la forme de l'oblatiou. Les dieux, en retour, doivent 
accorder aux sacrificateurs tous les biens, toutes les faveurs qu'ils 
désirent et qu'ils énumèrent d'ailleurs dans leurs prières. Le sacri- 
fice est ainsi la mise en pratique de la formule : do ut des. 

Telle est assurément la signification du sacrifice accompli par 
les prêtres de toute religion constituée, et par les Brahmanes en 
particulier. En est- il de même du sacrifice védique? Nous ne 
le croyons pas. Le Rig-Véda nous apparaît comme le reflet 
d'une époque primitive, d'un temps où les croyances religieuses 
étaient à l'êUit embryonnaire. Tout est concret dans les 
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hymnes. L'idée de Dieu, comme tant d'autres conceptions abstraites 
et mythiques, y est contenue sans doute, mais virtuellement, en 
puissance. Il faudra certaines circonstances pour lui donner son 
entier développement ; il faudra toute une série de conditions pour 
la dégager des ténèbres qui l'environnent. Comment dès lors le 
sacrifice serait-il accompli en faveur des dieux, puisque ceux-ci 
n'existent pus encoro dans le Rig-Véda? — D'ailleurs, à moins de 
voir la Divinité dans le feu même du sacrifice, et dans Tobiation le 
don qui lui est fait, il ne saurait être question que d*un acte sym- 
bolique. Car comment les dieux, séjournant au ciel, pourraient- 
ils prendre et utiliser les dons qui leurs sont offerts en sacrifice par 
les honmies ? 

'fi. L'hypothèse de Bergaigne est-elle plus admissible? Bergai • 
gne conçoit le sacrifice védique comme une sorte d'incantation, de 
pratique niagique^ « Si maintenant, dit- il, on se demande quelle 
(( i)ouvait être la jortée d'un sacrifice conçu comme une imitation 
(( des ijhénomènes célestes, on y reconnaîtra saus doute, sous la 
« forme particulière d'un culte naturaliste, une de ces pratiques 
« consistant à produire en effigie ce qu'on souhaite de voir arriver 
« dans la réalité, pratiques communes à la plupart des peuples 
« primitifs, et persistant môme souvent jusque dans un état de 
« civilisation assez avancé, comme celle, par exemple, que notre 
« moyen âge désignait par L' nom d'envoùtemint. Le sacrifice 
(( védique, réglé d'ailleurs sur les heures du jour et sur les sai- 
« sons de ranné.% avait pour objet d'assurer le maintien de l'ordre 
(( naturel du monde, soit dans les phénomènes solaires, soit sur- 
« tout dans les phénomènes météorologiques dont la régularité 
(( est moindre, ou même de hâter la production de ces derniers au 
« gré des vœux de l'homme. En d'autres termes, c'était un moyeu 
« de faire tomber la pluie, en réalisant, pour les représentations 
« terrestres des eaux du nuage et de l'éclair, les conditions dans 

* Bergaigne, la lieligioyi védique, 1, 123-124. 
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« lesquelles celui-ci détermine dans le ciel l'épanchement de 
« celles-là*. » 

Nous retrouvons, dans ces lignes, toute la doctrine de Bergaigne, 
son interprétation à la fois naturaliste et liturgique du Rig-Véda. 
Or nous savons ce qu'il faut penser de Texégèse naturaliste des 
hymnes. D'autre i)art, si le sacrifice est un envoûtement, une in- 
cantation, il suppose des divinités auxquelles il est adressé. 
Nous sommes ainsi ramenés à rhypothôse précédente. De quelque 
côté qu'on la considère, la solution proposée par Bergaigne no 
pai-aît donc pas acceptable. 

y. Il n'est pas d'ailleurs besoin de théorie transcendante pour 
expliquer lo rôle du sacrifice védique. Il avait pour objet l'c iilre- 
tifMi et la conservation du feu. 

Aux époques primitives, en effet, les moyens de produire le feu 
instantanément et à volonté faisaient certainement défaut. Pour- 
tant cet élément était indispensable aux besoins de la famille ou d<' 
la tribu. Une fois allumé, lo feu était donc entretenu et con- 
servé avec tout le soin possible. 11 ne devait pas s'éteindre, car sa 
production était pleine do difficultés qu'il fallait s'épargner à 
tout prix. 

C'est pourquoi, à l'origine, le feu sacré se confondait avec le 
feu domestique. Aus-i le sacrifice était-il accompli par chaque 
chef do famille. 

Cette coutume, d'ailleurs, n'était pas seulement particulière 
aux Hindous. 11 ressort de l'étude de VAvesla que les anciens 
Parsis s'appliquaient également à conserver lo feu. Us en vinrent 
à l'entretenir sur des autols établis en plein air, sur des lieux 
rlovés, et au moy^n do libations de/taoma (Cf. le soma indien). 
Des prêtres, nommés âlharoan^ étai<»nt spécialement chargés 
de cet entretien*. 



* Beriaraijrne, la Religion védique, l, introd,, p. xn. 

• C'est pourquoi J. Darmosleler a pn dire : « The Avo>ta and tho Wda 
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Homère ne dit-il pas aussi, dans V Odyssée y V, 488-490 

anipua Kupoç aftl^wv, cva uri 7ro9ev SXhOev «ûbi, 



« Tel quelqu'un cache un tison sous la cendre noire, 
pour conserver le germe du feu, et n'avoir à se le 
procurer nulle part ailleurs.. » 

Chez les Romains, d'ailleurs, quelle était la fonction des Ves- 
tales ? N'entretenaient-elles pas le feu sacré sans d'autre but que 
son entretien même? Pourquoi aussi les Parsis modernes con- 
servent-ils dans leurs temples un foyer permanent ? 

Dans le culte de \'esta, à un moment donné de révolution 
religieuse à Rome, comme aujourd'hui en Perse, le sacrifice était 
désintéressé. 11 ne se proposait aucun but mystique. 11 ne s'adres- 
sait pas à une divinité, à laquelle, en retour, on demandait cer- 
taines faveurs. Le feu était entretenu en vertu d'une coutume 
devenue traditionnelle* ; et, la tradition étant considérée comme 
sacrée, nul n'osait s'y opposer et s'en affranchir*. 

Sans doute, les temps étaient loin où l'on entretenait le feu en 

« are two echoes of one and the same voice, the reflex of one and the 
« samc thought. » (The Zend-Avesta. translatée! by J. Darmesteter, in 
The sacred Books oftheEast, vol. IV, introd., p. ixvi. 

^ Chez les peuples sauvages on constate des coutumes analogues dont 
ils ne peuvent plus rendre compte. « Les Tasmaniens, dit Fouilla, 
« avaient des baguettes destinées à faire du feu, et ignoraient môme le bot 
« de cet instrument conservé par tradition. » 

Fouillée, le Caractère des races humaines (Revue des Dettœ Mondes, 
1«^ juillet 1894, p. 94). 

' C*est ainsi, comme Ta montré Fustel de Goulanges dans la Cité 
antique, et, après lui, M. Boissier (la Religion romaine d^ Auguste aux 
Antonins, S'^éd., 1884, II, 206), que le feu était chez les Romains une 
image de la famille : le conserver et Tentretenir, c'était assurer en quelque 
sorte la perpétuité de la famille. 
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raison de sa seule utilité. A l'origine cependant, les moyens de le 
produire à volonté faisaient défaut ; on le conservait avec un soin 
jaloux, et le sacrifice, tel que le dépeint le Rig-Véda, n'avait 
d'autre but que cette conservation. 



CHAPITRE IX 

LES ORIGINES DE LA MYTHOLOGIE INDO-EUROPÉENNE 



Le Rig- Véda est le plus ancien document de la tradition indo- 
européenne. Il contient en germe non seulement toute la littérature 
hindoue postérieure, mais encore toute la mythologie si riche et si 
variée qui a fleuri sur le sol aryen. Et cependant les hymnes sont 
des descriptions essentiellement concrètes et objectives du sacri- 
fice. Comment, dans ces conditions, le Rig- Véda a-t-il pu donner 
naissance aux idées abstraites, aux conceptions théologiques et 
mythiques qui, dans Tlnde, n'allaient pas tarder à être élaborées? 

Ce développement eut sa cause à la fois dans les hymnes eux- 
mêmes, et dans une série de circonstances extérieures qui, pour 
être étrangères aux textes védiques, n'en furent pas moins très 
fécondes. 

A l'époque où les Aryens exprimaient naïvement leur joie 
d'avoir su se procurer et conserver un élément aussi utile à la vie 
domestique que le feu ; au moment où ils chantaient le sacrifice et 
composaient ces hymnes qui constituent le Rig- Véda, leur culture 
intellectuelle, certes, n'était pas considérable, leur esprit 
n'était pas ouvert aux grands problèmes. Ces hommes primi- 
tifs vivaient dans un commerce étroit avec la nature ; les sensa- 
tions qu'ils éprouvaient étaient la mesure de toute leur science. 
Au delà du concret et de l'objectif, tout domaine leur était comme 
fermé. 

Les siècles s'écoulèrent cependant, et les horizons du savoir 
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reculèrent. Les intelligences, plus éveillées, se posèrent des ques- 
tions nouvelles. Ce fut l'aube d'une vie intérieure et spéculative 
plus intense. L'ordre du concret fut dépassé, cédant peu à peu 
la place à l'abstrait qu'il avait fait éclore. Des désirs inconnus se 
mêlèrent aux besoins matériels, les seuls que jusque-là les hommes 
avaient eu à satisfaire. Les regards se dirigèrent vers l'au-delà et, 
pour la première fois, essayèrent de le sonder. Ce fut la manifes - 
tation initiale, presque inconsciente encore, de la religion et de 
la métaphysique. 

Avides de savoir, désireux d'une solution aux problèmes qui les 
tourmentaient, les Aryens interrogèrent les seuls livres qu'ils 
pouvaient consulter : les Védas. Ceux-ci avaient vieilli avec les 
années et les siècles. Une sorte de mystère les environnait. 
On les considéra comme sacrés, comme l'expression d'une révé- 
lation, et dans ces pages vénérées on chercha la réponse à toute 
question, le secret de toute science. 

Mais les Védas, et le Rig-Véda plus encore que les autres, ne 
furent pas toujours compris. Car déjà l'on s'était écarté du point 
de vue auquel s'étaient nécessairement [)Iacés les sacrificateurs 
primitifs. L'ancienne tradition védique était rompue ; une autre 
faisait son apparition : la tradition brahmanique. 

Si, comme il convient, nous fixons la date du Hig-Véda à 12(MJ 
au minimum avant Jésus Christ, les Bràhmanas remontent en- 
viron à Tan 800 avant Tère chrétienne. La distance qui sépare 
réi>oque védique de l'époque brahmanique n'est donc pas très 
considérable. Mais en ce qui concerne les idées, la lecture des 
Brà/imutjas révèle unedifférence profonde entre l'S deux périodes. 
Les commentateurs sont le plus souvent fort éloignés de la signi- 
fication véritable des textes qu'ils interprètent, et leurs gloses sont 
presque un contre sens perpétuel par rapport au contenu des 
hymnes védiques. Il est donc légitime d'admettre rhy[>othèse 
d'une rupture dans la tradition. L'époque brahmanique n'est pas 
la suite, la continuation de l'époque védique : c'est une ère nouvelle 
dans l'évolution des idées hindoues. 
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D'abord, Tétude comparée du lexique védique et du vocabulaire 
des Brdhmanas prouve qu'il y a perte d'une grande partie du 
premier eu égard au second. Cette perte est assez considérable. 
Le tiers au moins du dictionnaire des Védas n'existe plus pour 
les Bràhmanas, 

En outre, la langue de la période brahmanique, le sanscrit clas- 
sique, comme on est convenu d(î l'appeler, présente d'importantes 
différences grammaticales avec le sanscrit védique. Autant celui- 
ci semble le résultat d'une formation et d'une évolution naturelles, 
autant la langue brahmanique révèle un caractère artificiel. Elle 
apparaît surtout comme une langue d'école. Elle est soumise à 
des lois fixes et invariables, à un code unique. Selon toute vrai- 
semblance, elle ne fut jamais parlée. Elle dut rester la langue 
des savants et servir exclusivement à la composition, à l'exposi- 
tion écrite. Une de ses particularités les plus caractéristiques, 
c'est la présence dans son vocabulaire de mots composés d'une 
longueur extraordinaire. Tels sont, par exemple, les composés 
copulatifs suivants : 

devagandharvamânmoragarahèasâs. 
(( Les dieux et les gandharvas, et les hommes, et les serpents, 
et les démons. » 

rùyaçokaparitàpabandhanavyasanàni. 
« Maladie et chagrin, et inquiétude, et détention, et malheur. » 

Certainement, ces mots, et tant d'autres qui leur sont analogues, 
n'ont jamais fait partie du langage populaire. Ce sont des voca- 
bles artificiels, volontairement forgés, indices manifestes d'une 
langue surtout savante. 

Il faut signaler aussi les changements profonds survenus dans 
les mœurs, dans les croyances, dans les habitudes. La civilisation 
n'était plus à l'époque brahmanique ce qu'elle avait été autrefois; 
elle s'était développée et, en se développant, elle s'était trans- 
formée. Les Hindous de la période brahmanique pensaient d'une 
autre façon que les Hindous des temps védiques. Leurs idées 
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n'étaient plus en harmonie avec celles de leurs ancêtres. Ils ne 
comprenaient plus ces derniers. 

Ils ne les comprenaient plus, en effet ; et c'est pourquoi ils ré- 
digèrent des commentaires des Védas. Si la tradition n'avait pas 
été interrompue, si elle ne s'était pas modidée, à quoi bon des 
commentaires des hymnes védiques ? Ceux-ci eussent été aussi 
facilement intelligibles 400 ans plus tard que 400 ans plus tôt. 
L'existence des Brdhmanas constitue ainsi une des meilleures 
preuves à invoquer en faveur de la rupture de la tradition 
hindoue entre l'époque védique et l'époque du sanscrit 
classique. 

Pourtant, contre cette rupture de la tradition des objections ont 
été soulevées par plusieurs indianistes (MM. Pischel et Qeldner*), 
et en particulier par M. Oldenberg*. 

D'après M. Oldenberg, les Brâhmanas contiendraient des par- 
ties au moins aussi anciennes que les hymnes du Rig-Véda. Ces 
fragments sont en prose et relient entre eux des dialogues versi- 
fiés. Ces récits, mi en prose, mi en vers, s'appelleut des âkhi/dnas. 
Or, quelques-uns panni ces âkhyànas se rapportent à des légendes 
qu'on trouve déjà, mais sous la forme métrique seulement, dans 
certains hymnes védiques. M. Oldenberg en conclut que ces 
hymnes, d'ailleurs difficiles à expliquer, étaient primitivement 
accompagnés de parties en prose destinées à en faciliter 
l'interprétation. Ces parties en prose seraient celles qu'on trouve 
dans les Brâhmayids. 

Ainsi Thymne X. 95. du Rig- Véda (Purûravas et Uvvaçl) 
doit être complété, selon M. Oldenberg, par un passage du Çata- 
patha-Brâhmaim qui, outre quelques vers du dialogue védique 
entre Pururavas et Urvaçî, contient des fragments en prose. Les 
deux récits, l'un védique et en vers, l'autre brahmanique et à la 
fois en vers et en prose, dateraient de la même époque. 

• Pischel et Geldner, Vediiche Studien, L 243, sqq. 

• Oldenberg, Das altindische Àklivâna ;Zeitich. d, deuts. morç, 
Gesell.^ XXXVII, p. 54, sqq.), et : Akhyâna Hymnen iiii Rig-Veda 
,76id., XXXIX, p. 52, sqq.) 
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Le tait signalé par M. Oldeiiberg est réel; mais sa conclusion 
nous semble exagérée. Pourquoi prétendre que le passage 
du Çatapatha-Brâhmaiia et l'hymne X. 95. du Rig-Véda 
sont contemporains? Puisque les Bràhmanas ont pour but de 
commenter et d'expliquer les hymnes, il n'y a rien d'étonnant, 
croyons-nous, à ce qut» les interprètes brahmaniques aient 
complété par un fragment on pro<e ce qu'ils trouvaient d'obscur et 
d'inintelligible dans l'hymne védique. (Test le rôle de tout 
commentaire d'expli(|uer ce que le texte exprime d'une façon plus 
concise. Mais le commentaire n'est f)as nécessairement pour cette 
raison contemporain du texte. I^ plus souvent, sinon toujours, au 
contraire, il lui est postérieur soit de plusieurs années, soit de plu- 
sieurs siècles. 

D'après les preuves fournies plus haut, la rupture de la tradition 
entre l'époque védique et l'époque brahmanique est donc un fait 
hors de doute. C'est à cette rupture qu'il faut attribuer ce qu'il y 
a d'étrange dans les Br^âhmanas. 

« Il n'y a rien à faire, dit Bergaigne, de bien des légendes des 
« By^âlnnanas^ qui semblent avoir été imaginées après coup pour 
« expliquer des formules qu'on ne comprenait déjà plus'. » M. 
Barth exprime une opinion analogue : cf Dès l'époque desBrâhma- 
<( ><as, dit ilcn effet, le langage des vieux chants était devenu 
« inintelligibh^ à la foule et obscur même pour les prêtres*. » 

Les Br(lhm(iuasuiU}vi)voleut en général les Védas d'une façou 
littérale et qui satisfait de plus à toutes les exigences de la gram- 
maire. Mais, conçus d'après des idées étrangères aux hymnes, ils 
sont un contre sens par rapport à ceux-ci. 

Nous savons que le style du Uig- Véda est le plus souvent méta- 
phorique. Or, l'erreur des Brâhmaijas consiste dans le fait d'avoir 
prisa la lettre et au propre des mots qui, dans le Rig-Véda, 
avaient une valeur figurée et métaphoricjue. La pensée brahma- 
nique a été dupe des termes védiques. 

* Ber»,'aigne, la Religion védique, III, 280-281. 
« Barth, ^é-* Religions de VTnde, 1870, p. 28. 
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Nous nous trouvons ici en présence d'un cas particulier de l'in- 
fluence exercée par le langage sur la pensée. Cette influence a été 
souvent constatée. « Partout, dit d'une façon trop absolue peut-être 
« le philologue allemand Geiger, partout le langage est primaire, 
« le concept provient du mot '. » Et Tylor : « Le langage a sans 

a doute eu une grande part dans la formation des mythes 

(c Non seulement le langage agit dans une intime union avec Tima- 
« gination qui lui suggère les expressions qu'il emploie ; il va 
« plus loin et crée de lui-même, en sorte qu'à coté des conceptions 
« mythiques où le langage a buivi Timagination, s'en rencontrent 
« d'autres où le langage a été l'initiateur, entraînant à sa suite 
« l'imagination^. » 

En vertu de cette influence inconsciente des métaphores vé- 
diques^, toute la mythologie qui était en germe seulement dans les 
hymnes, commence à apparaître dans les Brdhmanas. 

Ce développement a eu deux causes fondamentales : 

i'' L'interprétation littérale des comparaisons implicites ou sub- 
stitutions contenues dans le Rig Véda. 

2^ L'oubli du sens propre et concret de certains mots védiques 
qui devinrent ainsi l'oxprossion d'idées nouvelles et abstraites. 

I. — Déjà, à propos du style védique, nous avons déflni les com- 
paraisons implicites ou substitutions. Souvent, dans le Rig Véda, 
pour rendre plus claire l'idée ou la représentation de l'un ou de l'au- 
tre des éléments du sacrifice, il est fait appel à l'idée d'un être ou 
d'un objet plus ou moins analogue, dont le nom est joint à celui de 
l'élément du sacrifice. On a alors atfaire à une comparaison telle 
que celle ci: 

VI. 4. 0. sûryo nà àyne. 

« O feu I ( qui es ) comme le soleil. » 

' Geiger, Ursprung der Sprache. p. 91 ; cité par Romanes, V Evolu- 
tion mentale chez Vhomme. trad. fr., 1891, p. 82. 

• Tylor, la Civilisation primitive j trad. fr., 1, 3'i3. 

^ C'est ce qu'en d'autres termes M. Max Mûller appelle la maladie 
du langage. 

Unit, de Lyon. — Guérinot. 10 
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Ce passage est une comparaison explicite du feu sacré avec 
le soleil. Elle n*a rien que de très naturel, puisque tous deux sont 
éclatants et lumineux. 

Mais supposons cette même comparaison implicitement exprimée. 
Nous aurons alors une formule de ce genre : 

VU. 61. 1. ùd eti sûryalt, 
« Le soleil s'élève. » 

Il s*agit encore du feu dusacritice. Cette nouvelle formule n'est, 
en effet, que la réduction, la synthèse de la précédente et s'ex- 
plique par elle. Seulement le mot agni a disparu ; il a été rem- 
placé par le mot sùrya ; il y a eu substitution du second au 
premier. 

Or les substitutions ont été Ja source d'un nombre considérable 
de mythes. A Tépoque brahmanique, en effet, on ne se rendit pas 
compte que toute comparaison implicite provient, dans le Rig- 
Véda, d'une comparaison explicite correspondante. On prit et on 
interpréta à la lettre les substitutions métaphoriques. Une for- 
mule de pure rhétorique devint ainsi l'expression d'une idée 
mythique. 

Dans le passage que nous venons de citer, les commentateurs 
brahmaniques oublièrent qu'il s'agissait du feu du sacrifice. 
Ils s'arrêtèrent à la formule elle-même. Pour eux, il était ques- 
tion du soleil proprement dit. Que fallait-il de plus pour don- 
ner libre essor à une mythologie naturaliste ? Et, de fait, 
celle-ci, au moins en ce qui concerne la tradition indo-euro- 
péenne, n a pas d'autre source, pas d'autre origine que l'inter- 
prétation littérale des substitutions métaphoriques contenues 
dansleRig'Véda. 

11 est d'autres arguments plus décisifs encore en faveur de cette 
hypothèse. 

Au vers X. 10. 4 du Rig-Véda, il est question de : 

dpi/ a... yôsà. 

« La femme aqueuse. » 
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Cette expression désigne la libation. Celle-ci, en effet, en tant 
que productrice, créatrice des flammes, est souvent comparée à 
une femme; de plus Tépithète dpyà (de àp, âpas, « l'eau, les 
eaux ») ne laisse aucun doute sur la nature de la femme dont il 
s'agit ici. 

Oublions maintenant le sens métaphorique de cette formule, et 
interprétons-la d'une façon littérale. Quelle idée éveillera- t-elle 
dans l'esprit sinon l'idée d'une femme réelle, humaine, disons le 
mot, dont la demeure est au sein des eaux ? Et ne saisissons-nous 
pas dans cette formule la cause fondamentale du mythe si fécond 
qui peuple les mers, les lacs et les rivières, de nymphes, de fées, 
d'ondines, etc ? 

D'où proviennent de même le mythe des oiseaux auguraux et 
l'institution des procédés divinatoires par l'observation du vol des 
oiseaux, sinon de métaphores verbales telles que la suivante : 

VU. 104. 18 maruiah 

vâyo yé bhûlvî patàyanti naktâbhi/t, 
« impétueux ! vous qui étant devenus des oiseaux, volez 
au moyen des nuits. » 

Ces mythes sont simples. 11 eu est d'autres plus complexes qui, 
mieux encore et par leur étrangeté même, décèlent leur origine 
verbale. 

Soient, par exemple, les deux passages suivants : 

IX. 82. 3. parjànyah ptld mahisàsya parninah. 

a Lo liquide, père du buffle qui a des ailes. » 
IX. 94. 5 âçvam gdm kpiu/ii. 

« Editie une vacho (qui soit) un cheval. » 

Le premier de ces vers dépeint le liquide de la libation, le sonia, 
engendrant le feu ou le soma pavamâna ; et celui-ci est implicite- 
ment comparé, d'une part à un buffle, à cause des crépitements 
qu'il fait entendre, d'autre part à un oiseau, à cause d<3S flammes 
qui s'agitent dans les airs. 
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Quant au second vers, il représente la vache -libation qui 
devient le cheval- feu. 

Or, comme le dit M. Regnaud, « la combinaison sous cette 
(( forme de deux attributs comparatifs est la source des mythes 
« monstrueux, comme Pégase, les taureaux ailés, etc*. » 

II. — L'interprétation littérale des substitutions védiques engen- 
dra ainsi une grande quantité de mythes. Mais il est uue autre 
source, plus féconde : c*ost l'oubli du sens originel et concret d'un 
terme védique*, et l'application à ce terme d'une signification nou- 
velle et abstraite. 

« Une cause du mythe, dit M. Regnaul'^, sensiblement diflTé- 
« rente des précédentes, mais suivie des mêmes eflTets, consiste 
« dans la fausse interprétation dont un grand nombre de vocables 
« de la langue des Védas ont été l'objet de la part des exégètes 
c( hindous de l'époque brahmanique. J'ai cité^, entre autres exem- 
« pies d'interprétation de ce genre, celle qu'a reçue le mot sam- 
c< vatsarA (ou samvatsâ)^ qui désigne métaphoriquement le soma 
« dans les textes védiques et dont le sens étymologique et littéral 
« est « celui qui a un veau(Agni) avec soi ». Dans la littérature 
(( de l'époque classique, ce mot signifie u année », et cette accep- 
« tion a été transportée par tous les interprètes, les modernes 
« comme les anciens et ceux de l'Occident aussi bien que ceux de 
« rinde, aux passages védiques eux-mêmes dans lesquels il 
« figure. » 

Cet oubli de la signification originelle d'un mot n'est pas d'ail- 
leurs spécial aux Hindous. C'est un fait universel, inconscient pour 
ainsi dire, dont toutes les langues off'rent des exemples. A. Dar- 



* Regnaud, les Premières Formes de la religion, p. 99. 

- M. Lang dit de môme : « A Tépoque où (les Brâhmatias) ont été rédi- 
« gés, le sens originel des documents anciens s'tStait parfois perda. > 
(A. Lang, Mythes, Cultes et Religion, trad. fr., p. 198.) 

^ Regnaud, les Premières Formes de la religion.^, 99-100. 

* Regnaud, le Hig-Véda et les origines de la mythologie indo^euro- 
péenne, p. 204 sqq. 
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mesteter, dans son ouvrage la Vie des molSj en explique la nature 
et en détermine la cause. 

« Cet oubli, dit-il, a reçu des grammairiens le nom de cala- 
a chrèsej c'est-à-dire abus. Les grammairiens, qui n'en ont pas 
(( reconnu le vrai caractère, constatent dans ce fait un abus du 
a langage 

« Ih n*ont pas vu que cet oubli de la signification première, 
« étymologique, est la loi même qui dirige tous les changements 
« de sens. Sans cet oubli, la désignation nouvelle reste toujours 
« double, enchaînée à sa racine ; la catachrèse seule l'en détache. 
« Qui songe, en prononçant le mot drapeau, au sens primitif de 
« pièce de drap ? 

« C'est la catachrèse qui fait des substantifs, comme c'est la 
« catachrèse qui, à la longue, efface dans toute figure le premier 
« terme du rapprochement et avec lui tout rapprochement. La 
a catachrèse est l'acte émancipateur du mot; c'est, dans le déve- 
a loppement de l'être par gemmation, la force qui sépare le bour- 
« geon de l'organisme primitif. Ainsi comprise, elle devient une 
« des forces vives du langage. 

« Gomment se produit cet oubli? 

« L'esprit, frappé d'abord du rapport que le second objet pré- 
a sente avec le premier, après les avoir embrassés dans un même 
(c regard et désignés sous le même nom, s'attache peu à peu au 
<c second, identifie avec lui de plus en plus complètement le nom 
« emprunté du premier, et finit à la longue par faire de ce nom le 
« signe exact, le représentant fidèle du nouvel objet. C'est donc 
a l'habitude seule qui amène cet oubli du sens primitif, et cette 
« adaptation complète de l'ancien nom à la chose nouvelle. La 
(( catachrèse est fille de l'usage et du temps ^ » 

A côté (lu mot samcalsard signalé par M. Reguaud, il nous 
serait facile d'en citer beaucoup d'autres dont la signification s'est 
modifiée en passant do l'époque védique à l'époque brahmanique. 
Tels sont, par exemple : 

* A. Darmesteter, la Vie des mots, 1887. p. 0700. 
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f/râvan, sens védique = pierre; 

. ^ \ — = montagne, 

parvata \ ^ 

Les Nighantavas considèrent ces termes comme synonymes et 
les interprètent dans le sons de « nuage ». 

Tel est encore le mot triHi^bh^ qui dans la langue classique dési- 
gne une forme métrique, et dans les textes védiques la libation 
faisant entendre trois crépiteinenis (de <rî, « trois », et stubliy 
« chanter »^, lorsqu'elle est enflammée. 

En général, les mots védiques dont le sens originel fut plus tard 
oublié étaient des épithètes du feu ou du soma; tel par exemple, 
l'adjectif rf^t?â. Us devinrent ensuite dos substantifs et répondirent 
à une acception nouvelle et abstraite. C'est ainsi que la descrip- 
tion d'un acte unique et sensible, le sacrifice, donna naissance 
à la fois aux dieux et aux attributs généraux dont ils furent 
doués par Timagination humaine ^ 

De la sorte, l'oubli de la signification originelle des mots védi- 
ques fut la source plutôt de la métaphysique que de la mythologie 
proprement dite. 

Nous sommes maintenant en possession de la cause détermi- 
nante en vertu do laquelle l'idée de Dieu prit naissance et se 
développa dans la tradition indo européenne. Déjà imbus de 
religiosité (cause prédisposante), les Aryens trouvèrent dans le 
Rig-Véda un mot (cause déterminante), qu'ils détournèrent 
inconsciemment de son acception primitive, et qui devint pour 
eux le substrat de l'idée de Dieu. Alors seulement cette idée 
devint claire et distincte dans leur esprit. 

^ Ce fait deviendra l'objet d'une démonstration particulière et très expli- 
cite dans les deuxième et troisième parties de ce travail. 
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Le mot auquel s'est attachée l'idée de Dieu est le mot devd. 

L'étymologie en est très claire. C'est un dérivé du radical rfir, 
qui signifie « briller y avoir de r éclat ». 

Ce radical se retrouve, avec le même sens, dans un grand 
nombre d'autres mots appartenant aux divers idiomes indo-euro- 
péens, et dont voici les principaux : 

Sanscrit dyaûs ; 

divyà ; dêvya; 

divd ; 

devd ; 

dyiit ; dyumdt; dyumnd. 

Zend daêva. 

Grec Z«u5, Ato^; 

Oik ; 

Acaivy?. 

Latin deus ; 

dies : 

diu; 

dirus; diinnus ; 
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Diana : 
Ju-piter. 

Français Dieu; 

divin ; 
divinité ; 
diurne, 

La signification étymologique et primitive du mot devà est donc 
« brillant ». 

Dans le Rig-Véda, devn est une épithète, et Tépithète la plus 
commune de Tuii ou de l'autre des éléments du sacrifice. 

C'est surtout agnl^ « le feu », qui reçoit la qualification de 
« hinllani ». Aussi la formule agnlr devùh est-elle des plus 
fréquentes dans les hymnes. 

I. 74. 9. ...brhàd agne vivâsasi 
devéhhyo deva dàçi'se. 
<( feu brillant! tu cherches à obtenir le réconfort pour 
les brillants, pour celui qui a le don. » 
1. 94. 16. sd tcrim agne saubhagatvâsya vidvân asmàkam 
âyuh prà tire h à deva- 
<i Toi,ô feu brillant! connaisseur du bon partage*, allonge 
ici notre vigueur ! » 
V. 6. 4. a te agna idhimahi dyumnntam devâjàram. 

« Ofeu brillant! nous allumons ton éclat impérissable. » 

I. 105. 14. ognir havi/d suéûdati dévolu 

« Le feu brillant goûte les oblations ! »> 

II. 3. 1. devô decAn yajatv agnih. 

« Que le feu brillant sacrifie les brillants! » 
I. 12. 7. kavim agnbn ùpa siulti.,. 

devnm 

a Célèbre le feu sage (et) brillant... » 

* « Le bon partage », c'est la libation dont le feu fait sa part, qu'il s'ac- 
corde à soi-mônae en ronflanimant. 
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V. 16. 1. brhàd vàyo hl bhâmivé ^rcâ detiâyâgnâye , 

« Le réconfort, la nourriture, fais- les chanter pour la 
lumière, pour le feu brillant! » 
III. 24. 4. àgne vlçvebhir agnibhir devébhir mahayà girah. 
a feu! au moyen de tous les foux brillants fais grandir 
les chants! » 
Mais le feu, c'est, sous une autre dénomination, le soma 
enflammé, le soma pavamâna. Aussi l'épithète devd peut- 
elle s'appliquer au mot soma- 
1. 91. 23. denéna no mânasâ deva soma rôyô bhâgàm 
sahasâvann abhi yudhya. 
« Au moyen de notre brillant et de notre penseur, o soma 
brillant et fort! conquiers une part de la richesse! » 
1. 136. 4. ayàm miirâya vfirumlya çàmtamah sômo bhûlu 
avapânesv àbhago devù devésv âbhagah. 
i< Que pour l'ami, pourl'enveloppeur, soit ce soma le meil- 
leur, (qui) prend sa part dans les boissons, (et qui), 
brillant, prend sa part dans l s brillants! » 

l]i\ fait est donc acquis. Le mot devn est, dans le Rip-Véda, 
un qualificatif des éléments du sacrifice, en particulier du feu. 
Gomment alors ce même mot a-t-il pris dans la suite la significa- 
tion de c< dieu » ? 

Sous l'influence des circonstances que nous avons énumérées au 
chapitre précédent, le mot derà, comme tant d'autres termes 
védiques, a été Tobjet d'une erreur d'interprétation. Les commen- 
tateurs étaient hantés par des idées religieuses incommes à leurs 
prédécesseurs. Mais ces conceptions n'étaient pas encore chez eu.x 
complètement élaborées. Le mot deoftlniv fut comme une révé- 
lation, et devint l'expression d'une idée que jusque là ils balbu- 
taient à p Mne et ne savaient formuler. Le mot fut le véhicule de 
la notion ; il la précisa et en mèm«* temps la rendit claire pour 
les cx)nsciences. 

D'aill«»urs, à côté des circonstances générales que nous rappc- 
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loDs, il en est d'autres plus particulières qui contribuèrent à 
transformer le sens du mot de va. 

I. — il est on linguistique une loi en vertu de laquelle tout 
adjectif tend à devenir substantif*. Le mot devd ne fait pas 
exception. La plupart des passages du Rig-Véda nous le montrent 
employé substantivement. 11 signifie alors non plus « brillant », 
mais « le brillant ». 

1. 35. 2. InranyâyenasavUâ fyithenâdevô yâti. 

(( Au moyen de son char d'or, le brillant qui fait couler 
s'avance. » 
1. 58. 3. vâryâ devd r/jvati. 

(( Le brillant met les trésors en mouvement. » 

I. 59. 2. ta m trd deràso 'janayanta devdm. 

« Toi, les brillants t'ont engendré brillant. » 
III. 10. 1. dernmmnrtnsaindhale sàm adhvaré. 

(( Los morts allument le brillant dans le combustible. » 
VII. 17. 7. té, . devàya dàçatah syâma. 

c( A toi, le brillant, puissions-nous faire des dons! » 

II. 38. 10. pnyâ devdsya savitnh syâma. 

€ Puis?ions-nous être les choses agréables du brillant qui 
fait couler ! >> 

III. 1. 3. dvindann u darçatdm apsv àntàr devâso agnim. 
« Les brillants ont trouvé le feu étincelant au milieu des 

eaux. )> 
I. 12. 10. ayne devdn iluïimha. 

« feu ! apporte ici les brillants ! » 
I. 13. 12. tdtradevân vpa hvaye, 

(( J'appelle les brillants (qui sont) là-dedans. » 
I. 14. 1. aibhir agne diivo giro vlçvebhih sômapitaye 
devébhir yàhi, 
« Au moyen de tous ces brillants, viens, ô feu! vers le don, 
vers les chants, pour boire le soma. » 

* Cf. A. Darmesteter, la Vie des mots, p. 40 sqq. 
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Cet emploi du mot devdj en tant que substantif, contribua dans 
une large mesure à Toubli du sens primitif et qualificatif du mot 
en question. 11 laissait supposer qu'un être réel, et non une simple 
qualité, était aini^i désigné. 

11. — En outre, l'objet que détermine le motrf^tviestporsonni- 
tié dans les hymnes. Ce proc.dé de rhétorique se retrouve à l'au- 
rore de presque toutes les littératures. Mais, dans le cas spécial 
qui nous occupe, il devait avoir une importance capitale et jouer 
un rôle considérable. 

La personnification verbale, en effet, s'harmonisait avec la ten- 
dance à l'anthropomorphisme inhérente à toute religion ; elle 
on devenait l'expression. Gomment n'aurait-on pas été dupe du 
langage? Et que pouvait désigner le mot devn sinon un être 
semblable à l'homme, sinon un dieu ? 

En premier lieu, l'objet désigné sous le nom de devd, le feu ou 
le soma pavamâna, e^t représenté sous la figure humaine ; il pos- 
sède tous lesatlributs physiques de l'homme. 

Ainsi, il a une « tête » : 

VII. 3. 1 devnm adhvaré krnudlwam 

yô mnrlyesu nidhruvir rtdvd tdpurmûrdhà,.., 
« Dans le combustible, édifiez le brillant qui (est) établi 
dans les morts, (qui) possède la libation, (qui) a une 
tête ardente. ï^ 

Cette « tête ardente » du brillant, c'est la pointe de ses flammes. 
Celles-ci constituent sa « chevelure lumineuse r>, dont il est ques- 
tion au vers : 

l. 50. 8. saptd Ivâ harito rdthe vdhafiti dera rociskeçam. 

« Les sept rouges^ te portent dans (ton) char, toi à la 
chevelure lumineuse, ô brillant ! » 

* « Les sept rouges »>, c'est-à-dire les flammes, ainsi appelées à cause de 
leur couleur. 
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Le brillant est éclairé ; il est censé doué de la vue ; aussi a-t-il 
un « œil », voire même un « œil d'or », à cause de la couleur de 
ses flammes : 

I. 35. 8. hivawjâksnh savitâ devn âgàt. 

« Il est venu, le brillant qui fait couler, qui a un œil d'or. » 

11 possède également une « bouche, des mâchoires et une 
langue » avec lesquelles il absorbe et dévore la libation : 

II. 1. 14. tvé affiie vlçve amrlàso adrùhah 

(Isa (leva havir adanty âhutam. 
<i En toi, ô feu ! tous les brillants, non morts, non oppri- 
més*, mangent au moyen de (leur) bouche l'oblation 
versée. » 

VI . 71. 4. ifd u §1/(1 deodh asthât 

ôyohanur yajatô mandvdjihvah. 
a II s'est élevé ce brillant qui a des mâchoires d'airain, 
qui sacrifie, (et) qui a la chose agréable pour langue. » 

Le brillant a aussi « des bras et des mains », à savoir ses 
flammes qui s'élèvent dans les airs : 

II. 38. 2. devâ ûrdhvôh pra bâhnvâ,.. sisarti. 

c( Le brillant qui se dresse étend ses deux bras. » 
VI. 50. 8. â no devnli sacild.... hlranyapâinh.,.. jagamyâL 

« Vers nous puisse -t-il venir le brillant qui fait couler, 
qui a des mains d'or ! » 

Dans ses mains, il tient des armes, « la foudre » par exemple, 
qui n'est autre chose encore que ses flammes* : 



^ « Non opprimés » c'est-à-dire libres de se développer, libres de tout 
obstacle métaphorique. 

^ En vertu d'un dédoublement verbal, les flammes sont à la fois les bras 
les mains et les armes du brillant. Ne sont-elles pas d'ailleurs le brillant 
lui-même ? C'est par métaphore seulement que tous ces éléments peuvent 
être considérés comme distincts ; en réalité, ils sont une seule et même 
chose : le feu du sacrifice. 
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V. 33. 3. tisthà ràtham àdhi tàm vajrahaséd (leva. 

« Nfonte sur ce char, ô brillant qui as la foudre à la 
main ! » 

Ainsi grâce au langage métaphorique du Rig-Véda, l'objet 
que désigne le mot devà est représenté sous la forme humaine ; 
il est décrit sous Tapparence d'un homme. 

L'anthropomorphisme va plus loin. Ce ne sont pas seulement 
les attributs physiques de l'homme, mais encore ses attributs 
moraux qui sont accordés au devà , 

Le devà y nous le savons déjà, est « un sage » : 

1. 188. 1. devd/i havyâ kavir vaha. 

« brillant ! ô sage I porte les oblations ! » 

11 (( connaît » la libation, et il en est a Tami » : 

VI. 16. 41. prddevdrn.... bhdratà vasuvittamam. 

« Portez en avant le brillant le plus connaisseur des ri- 
chesses! » 

V. 81. 4. utd mitrô bhavasi deva. 

<( Et tu es, ô brillant ! Tami (de la libation). » 

Il la « conquiert » et s'en « rend maître » : 

VI. 73. 3. brhaspdtih devd em/t 

apdh sièâsan. 
« Ce brillant, conquérant les eaux, (devient) le maître du 
réconfort. » 

En s'en emparant, il manifeste sa v puissance » : 

1. 190. 8. tuvismàn brhaspdtih ,,.. dhâyi devdh. 

a Le brillaut, puissant(et) maître du réconfort, a étéétabli.» 

D'ailleurs il est aussi a généreux » qu'il est puissant ; il laisse 
ses frères, les autres brillants, prendre lour part de la libation: 

m. 4. 9. tdn nas turlpam,.. déca tvaHar vi rardndh sj/asva. 
« brillant! fabricant et généreux, fais couler notre 
liquide que voici. » 
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Enfin le devn est représenté comme accomplissant cerlaines 
actions qui contribuent encore à le personnifier. 
Par exemple, il vient « boire » le soma : 

IV. 47. 1. a yàhi sômapltaye deva,,. 

« brillant ! viens pour boire le soma ! » 
11 « apporte » les autres brillants au sacrifice : 
111. 4. 1 . a deva devàn ya^jnthàya vaksi. 

« brillant I apporte les brillants pour le sacrifice ! »> 

11 « conduit » la libation : 

V. 50. 5. esff te deva netâ,,.. rayih. 

« Cotte richesse est pour toi, 6 brillant qui conduis (la 
libation). » 

11 « éloigne ce qui va mal», autrement dit tout ce qui peut 
nuire à raccomplissoment du sacrifice : 

V. 82. 5. viçvnni deva..,. duritâm para suva, 

« brillant ! éloigne toutes les choses qui vont mal ! » 

S'il n'écarte pas ces obstacles métaphoriques, au moins les 
(( retient -il » : 

VI. 44. 22. ayntn devàh.... panlm astabhàyat. 

(( Ce brillant a retenu celui qui retient. » 

A la libation, il attelle ses « chevaux » ou ses « juments », 
c'est-à-dire ses flammes rouges et couleur de feu : 

I. 14. 12. yuksvd hy àridl rathe harito deva rohitah. 

« Dans ton char, attelle donc, 6 brillant! tes (juments) 
rouges, couleur de feu I » 

Son occupation la [)lus habituelle toutefois consiste à a faire 
couler » le soma, à le « verger, le répandre » : 

1. 13. 11. nva srjâ,... deva devébliyo havih. 

« brillant ! fais couler l'oblation pour les brillants I » 

D'ailleurs \(idevà « s'assoit » sur le soma, puisqu'il le surmonte: 
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11.41. 13. viçve devàsa â gâta 

édàm barhir ni sidata. 
(( brillants ! venez tous ; asseyez-vous sur la force que 
voici ! » 

11 « mange » auss:i la libation et « en jouit » : 

II. 1. 14. àsâ deoâhavir adanti. 

« Au moyen de leur bouche, les brillants mangent Tobla- 
tion. » 

I. 3. 9. viçve decâsah médham jusanta, 

« Tous les brillants jouissent de la nourriture. » 

Le brillant manifeste par ses crépitements la satisfaction qu'il 
éprouve à dévorer la libation ; aussi dit-on qu'il « parle » : 

I. 114. 10. (idhica brûhideva.,. 
a Et parle en haut, ô brillant ! » 

En (in le brillant « engendre » ses flammes : 

III. 55. 19. devà/t prajâh,.. jajdna, 

« Le brillant a engendré ($es) progénitures. » 

m. — La personnilication verbale de l'objet désigné par le 
mot deçà ne peut donc laisser aucun doute. Mais ce n'est pas tout. 
Les hymnes, et cela toujours en vertu de leur style métaphorique, 
donnent l'illusion qu'un culte était institué en l'honneur de cet 
objet. 

Pour le brillant, en effet, on accomplit le sacrifice solennel : 

I. 2(>. 6 devàm-devanj yùjâmahe, 

« (Pour) chaque brillant, nous sacrifions. » 

On lui offre des oblations qu'on le prie d'agréer : 

VI. 47. -;Î8. déva. . . .pràtx havyâ grbhâya. 

(( O brillant! empare -toi des oblations I » 
I. 139. 11. tédevâso yajnàm imthn jusadhcai/i. 

« O vous, les brillants ! jouissez de cette oblation ! » 
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Ces oblations consistent surtout eu soma : 

I. 23. 10. viçvân devdnhavâmahe....sômapîlaj/e. 

(( Tous les brillants, nous les appelons pour boire le 
soma. » 

Elles peuvent être aussi les c< trésors » dont disposent les 
sacrificateurs, c'est-à-dire les libations : 

I. 24. 3. abhi tvà deva vii^yànàm 

,.,,bhâgâm Imahe. 
« Vers toi, 6 brillant ! nous envoyons une part des 
trésors. » 

On n'adresse pas seulement des offrandes au rf^orf, on célèbre 
aussi ses louanges : 

1. 142.3. nârdçcUisah trïh devà/j. 

(( Ij} brillant Cest) trois fois célébré par les hommes. » 
V. 2. 11. etàf/t te stdmarn atdliéam..,. deva. 

« Pour toi, ô brillant! j*ai édifié ce chant.» 

Ces offrandes et ces louanges ne sont pas gratuites. Les 
prêtres réclament, en échange, certaines faveurs. 

Ils demandent, par exemple, d'être écoutés d'une oreille atten- 
tive : 

Vil. 4(3. 1 fj'irali devâya 

bharatd çniôtu nah . 

(( Apportez des chants pour le brillant ; qu'il nous 
écoute! » 

liO brillant doit aussi répondre aux prières des sacrificateurs : 
1.114. 10. (idhica brûhi deva. 

« Et parle en haut, ô brillant ! » 

S'il est bon, il écartera tous les obstacles : 

I. 189. 1. deva:.,,. yuyodhy dsmdj juhuràtulm énali. 
c( brillant ! éloigne de nous le mal qui entrave ! » 
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I. 189. 3, tmm asmdd yuyodhy âmxvàh.... deçà, 

« Eloigne de nous les oppressions, ô toi brillant ! » 

11 écartera aussi le sommeil liante par les mauvais rêves : 

W 82. 4. deva para duivùpnyam suva. 

« brillant ! éloigne le sommeil mauvais ! » 

Il permettra qu'auprès de lui on se réfugie : 

1. 94. 13. devdfi çdrman syâmatàva. 

« brillant ! puissions-nous être dans ton refuge ! » 

Enfin, en compensation des lionmiages qui lui sont rendus, 
il accordera des trésors, des richesses, des dons en général : 

IV. 30. 24 vâmàm-vâuiam lait..,, devô dadâtu. 

« Que ce brillant donne chaque bien 1 » 
IV. 54. 1. âbhûd devait,,., yô ràlnàbhàjali. 

i< Voici le brillant qui partage les dons. » 

Lv devà^ d'ailleurs, se montre le plus souvent favorable; il 
parait agréer les prières et répandre des largesses. Aussi plus 
d'un vers semble-t-il exprimer un remercîment à son égard : 

VI. 71. 6. adyà savitar vâmdm asmàbhyam sâvïlt 

.... deoa. 
<* Aujourd'hui, ù brillant qui fais couler, pour nous tu as 
fait couler le bien ! » 



Tels sont les faits qui ont contribué à transformer la signiti- 
cation objective et concrète du mot devâ en une signification 
abstraite et métaphysique, en vertu desquels Tadjectif devdj 
« brillant », est devenu le substantif deoà^ « dieu », et qui permi- 
rent enfin au culte de se dév(»lopper. 

On comprend dès lors pourquoi les livres Orphiques* donnent 
le feu et l'eau comme engendrant les dieux immortels : 

' Lies Hvres Orphiques, quoique remaniés sans doute à l'époque alexan- 
Unit, di Lyok. — Guérinot. 11 
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.iOaviOfùv yormopa^ olUv imaç^ 



Ttvp y.ûd uowp*. 

Au début, en effet, les dieux furent les âauimes sacrées, le 
feu qui jaillit de la libation. Ou plutôt les dieux primitifs furent le 
nom de ces flammes. C'étaient des dieux palpables et sensibles 
qu'on faisait naître en accomplissant le sacrifice*. « On chantait 
la naissance des dieux », dit Hérodote, à propos sans doute d'hjm- 
nes analogues à ceux du Véda : 



.udyoç àvinp ènaeldei OeoyavirtV. , , . ^ 



Puis, grâce à la personnification dont le mot devd fut l'objet, 
grâce au culte qu'on était censé rendre à l'être qu'il désignait, le 
sens primitif de ce mot s'obscurcit peu à peu ; il fit place à une 
signification nouvelle et abstraite. 

Les esprits furent alors conduits à admettre l'existence de 
personnalités supérieures, à croire à la réalité d'êtres semblables 
à l'homme et n'en différant que par leur majesté et leur toute- 
puissance. Ces êtres souverains, il fallait les fléchir s'ils se mon- 
traient redoutables, et savoir conserver leurs faveurs s'ils appa- 
raissaient bienveillants et généreux. 

L'idée de Dieu se développa ainsi graduellement, entraînant 
le culte à sa suite. 

Elle s'élabora dans les consciences. Et Dieu devint l'être 
mythi(iue par excellence. Le mot avait créé l'idole. 

drine, n*en reflètent pas moins des idées très anciennes, analogaef très 
souvent aux idées védiques. 

* Orphica, Frag. V. — Edition A. MuUach, Fragmenta philoMopko 
rum grmcorum^ I. (Didot, 1860). 

* c L'homme, dit M. A. Lefévre, s'aperçut que sa Tolontë^ sa parole 
« produisait le l'eu et créait le dieu. » (A. Lefèvre, Religions et mytho- 
logies comparées^ p. 21). 

3 Hérodote, I, 132. 



DEUXIEME PARTIE 

LES ATTRIBUTS GÉNÉRAUX DES DIEUX 



De bonne heure le concept de Dieu s'est enrichi d'un certain 
nombre d'attributs qu'on retrouve dans tous les systèmes théolo- 
giques et religieux. 

Ainsi développée, l'idée de Dieu devient plus accessible et, en 
quelque sorte, plus concrète. L'anthropomorphisme, sans lequel 
nulle représentation de Dieu n'est possible, s'accuse de plus en plus. 
Dieu apparaît comme un être humain, mais un être humain supé- 
rieur, infini quant aux proportions et aux qualités. Il habite des 
sphères éthérées, resplendissantes d'une éternelle lumière. Dans 
ces régions inaccessibles, il goûte un ineffable bonheur et jouit de 
l'immortalité. Sa science est sans limites. 8a puissance est souve- 
raine et ne connaît pas d'entraves. 11 domine le monde qu'il 
gouverne au gré de sa volonté. S'il se montre parfois violent, il peut 
aussi manifester sa suprême bonté. Les hommes sont des jouets 
entre ses mains. Aussi doivent-ils se concilier ses faveurs et 
craindre ses colères ; car les rapports sont étroits entre le ciel, 
séjour des dieux, et la terre, séjour des hommes. 

Nous venons ainsi d'énumérer les attributs principaux sous 
lesquels l'imagination se représente ordinairement la Divinité. 
Nous les étudierons individuellement dans l'ordre suivant : 
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1'* Le séjour au ciel; 

t' L'immortalité ; 

3^' Les rapports des dieux avec les hommes ; 

4"" La sagesse et la science ; 

5° La puissance ; 

0* La bonté. 

Nous rechercherons quelle a été l'origine de ces attributs dans 
la tradition indo-européenne. Les mêmes causes, nous le ver- 
rons, qui engendrèrent le concept de Dieu, donnèrent également 
naissance aux attributs qu'il renferme. Dans les deux cas, les 
circonstances et les conditions sont semblables. De part et d'au- 
tre, le processus est identique et consiste dans l'interprétation 
littérale de formules védiques dont le caractère métaphorique 
avait été perdu de vue. 



CHAPITRE PREMIER 

LE SÉJOUR AU CIEL 



Dans le Rig-Véda, « le ciel » est le plus communément appelé 
dyat'fs. Parfois aussi, mais plus rarement, il porte le nom de 
$Vffr. 

Le mot svfir est apparenté, quant aux radicaux, avec les mots 
sûr-a et sûr~ya qui désignent « le soleil », en tant que brillant et 
doué d^éclat. 

Quant à dj/auSj il provient du radical div que nous avons déjà 
rencontré à propos dedevà, et dont les dérivés sont très nombreux 
dans les diflTérentes langues indo-européennes. 

G^est seulement à une époque postérieure aux temps védiques 
que dyaùs désigna « le ciel » entendu comme le séjour divin. Au 
moment où la tradition védique commença à s'établir, ce mot 
avait une signification toute concrète et objective, en rapport 
étroit avec son étymologie. 

De même, en effet, que, dans le Rig-Véda, devâ désigne, non 
pas encore « le dieu », mais (c le (fou) brillant » engendré par 
le sacrifice, de même c/ya<Vs signifie « le ciel du sacrifice » ou, on 
rt'aulros termes, l'ensemble dos flammes nées de la libation. 

Cette détermination du sens védique du mot dyaûs n'est pas 
arbitraire. Elle est garantie par un grand nombre de pasi^ages. 

En premier lieu, dyuf'ts est synonyme iVantdrikm. La preuve 
en est fournie au moins par les deux vers suivants : 
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m. 0. 8. uraù rà yé antàrikèe mâdanti 
dirô va yé rocané sdnti devâh. 
(( (Voici) les brillants qui se baignent dans la large 
atmosphère lumineuse, ou qui sont dans Téclat du ciel. » 
VI. 52. 13. vlçvedevâh çrrmiémàm hâvam me 
yé antàrikèe yd npa dyàvi sthà. 
a brillants ! entendez tous mon appel (vous), qui êtes 
dans ratmosphèrc lumineuse, (vous) qui êtes au ciel! » 

La synonymie entre dyaus et antdmksa ne saurait être dou- 
teuse. Ces deux mots sont construits au même cas et avec la même 
valeur. De plus, la conjonction vây « ou », qu'on trouve dans le 
premier de ces deux passages, indique manifestement, semble-t-il, 
que « le ciel )> et ce l'atmosphère lumineuse » sont, sous deux noms 
diflërents, une seule et même chose. 

Or, qu'est-ce que I' « antdriksay) ? 

Ce mot peut se décomposer : 

1^ En antdr, « entre^ au milieu de^ à Vintérieurde », et Ikè, 
« voir » (sens \}r\m\\\î briller) (Cf. akédy aksij « œil ï>). 

2" Ou bien en: antdri=^anldry et ksâ=ksij a résider ^ ha- 
biter ». 

La première étymologie est proposée par Roth * ; la seconde 
par Grassmann^ à la suite de Weber, et par M. Regnaud^. 

L'analyse de Roth nous semble préférable. Antdriksa signifie 
donc « ce qui voit à Fintérieur (de soi-même), ce qui brille dans 
son propre sein »; à ce titre, c'est un nom de la libation enflammée, 
c'est un synonyme iVdditi; aussi sommes-nous autorisés à traduire 
ce mot par « r atmosphère lumineuse », à la condition d'entendre 
par là l'atmosphère des flammes du sacrifice, l'atmosphère consti- 
tuée par les flammes issues de la libation. 

A ntdrikia désigna la libation allumée. Or, puisque dyaûs lui 

* Roth et Bôhtlingk, Sanscrit Wôrterbuch. 

* Grassmann, Wôrterbuch xum Rigveda, 

^ Regnaud, le Rig-Véda et les origines de la mythologie indo-euro- 
péenne, p. 159. 
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est synonyme, « le ciel )» dont il s'agit n'est doue autre chose que 
le « ciel du sacrifice » . 

Ce « ciel », les brillants viennent non seulement l'habiter, 
mais encore le constituer. D'où leur épithète de divydsy « céles- 
tes î> y à côté de tant d'autres qualificatifs rappelant qu'ils sont 
issus des eaux de la libation. 

VI. 50. II. divyâh pârthivâso gôjâtà âpydh ca devâh. 
« brillants ! (qui êtes) célestes, issus de la terre, nés de 
la vache, produits par les eaux » 

Les brillants, enefiet, s'échappent delà libation obscure ; jls s'en 
dégagent : 

i. 94. 7. rdtryâç cid àndho àti deva paçyasy àgne. 

« Quoique sortant de la nuit, tu vois à travers l'obscurité, 
ô feu brillant * ! » 
V. 1.2. mahân devns tdmaso niramoci. 

« Le grand brillant s'est dégagé de l'obscurité. » 

Une fois nés de la libation, les brillants s'élèvent au « ciel » 
et s'y établissent. Aussi n'est-il pas rare de rencontrer dans le 
Rig-Véda des passages tels que le suivant, et qui font antithèse 
avec ceux que nous venons de citer : 

I. 125. 5. nâkasya prsthé àdlii tiWiati çritô y Ah 

su hadevésugachati. 
« Ce (brillant) vient dans les brillants, (lui) qui s'est tenu 
debout au sommet de la voûte céleste, après s'y être 
élevé. » 

Le a ciel », habité et constitué par les brillants, se manifeste 
trois fois dans son éclat, comme il est dit au vers : 

I. 105. 5. amiyédevâslhànatrl^v ârocanédivd/i. 

« (Vous êtes) ceux-là, ô brillants! qui vous tenez dans 
l'éclat du ciel (qui se manifeste) trois fois. » 

' Le feu naît de la libation liquide et obscure; ensuite il brille au sein do 
tes eaux. 
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Ce passage ne contribue-t-il pas à montrer que le mot dyaùs 
désigne le « ciel du sacrifice », puisque la libation peut être con- 
sidérée comme enflammée en bas, au milieu et en haut ? 



Le moment vint cependant où l'on oublia à la fois la significa- 
tion, le rôle et la destination des hymnes védiques. De la simple 
description qu'il était du sacrifice, le Rig-Véda devint le principe 
d'une religion et de son rituel. La même erreur qui se produisit 
eu égard au mot (leva fut également commise à propos du terme 
dyaus. 

Déjà le mot devdh désignait les « dieux », et non plus les flam- 
mes brillantes du sacrifice. La métaphysique se substituait à la 
description objective, et hantait les esprits. Elle ne devait pas 
tarder à s'enrichir de concepts nouveaux. 

En eflét, le « ciel du sacrifice » devint le « ciel » proprement 
dit. Le sens objectif et védique du mot rfyaws se transforma. Ce 
mot ne désigna plus reiisenible dos llammes, l'atmosphère lumi- 
neuse du sacrifice constituée par les « brillants », mais le « ciel » 
qui enveloppe la terre, qui terme l'espace à ses extrêmes limites, et 
qu'habitent les « dieux ». 

Les dieux, en effet, « sont » dans le ciel : les flammes bril- 
lantes n'étaient-ellos pas dans le ciel du sacrifice qu'elles consti- 
tuaient ? 

I. 139. il.y^ divi..,. sthn 

té devâso yàjhùm imô m jusadhvam. 

« vous, les dieux qui êtes dans le ciel, jouissez de celte 
oblation ! » 

Mais les flammes s'échappaient d'abord de la libation; 
elles s'élevaient dans les airs et leur ensemble formait alors 
le ci(^l. Aussi les dieux commencent-ils par « atteindre » le 

ci(*l : 

I. 2i. 2. i/dsurdthâ rathitamobhâ devâ divisprçà 
açvlnà ta havâmahe. 
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« Les deux Açvins (cavaliers), qui ont un beau char, qui 
conduisent le mieux le char, qui sont des dieux (et) qui 
atteignent le ciel : nous les appelons. )) 
I. 23. 2. ubhd devâ divisprçendravâyû havâmahe 
dsyà sômasya pitùye. 
« Lies deux dieux qui atteignent le ciel, Indra (Fardent) 
et Vâyu (le vent), nous les appelons pour boire co 
soma. » 

Dans le ciel, les dieux « sont assis », puisque les flammes 
brillantes étaient comme assises sur la libation qui leur donnait 
naissance : 

I. 19. 6. yé nâAasyâdhi rocané div^l devâsa âsaie 
marùdbhir agna â gahi, 
« Agni ! (le feu) viens au moyen des Maruts (les flammes 
impétueuses), ces dieux qui sont assis là-haut dans le 
ciel, dans l'éclat de la voûte céleste ! » 
IV. 35. 8. yé devâsa/i . . . . ddhi divi ni^edà . 

(( vous, les dieux ! qui vous êtes assis en haut dans le 
ciel.... » 

I. 104. 39 paramé vyàrnan ydsmin devâ ddhi viçve 

ni^edûh . 
« En haut, dans ce ciel le plus élevé, tous los dieux se sont 
assis. )) 

Ce n'est pas tout. Le dieu habite le ciel ; mais il est Tobjet 
d'une représentation anthropomorphique, il est figuré sous l'as- 
pect humain. Aussi dira-t-on d'Agni, par exemple, qu'if est 
« un homme céleste » en même temps qu'un dieu : 

VI. 15. 4 svàtmaram agnim 

devàm rnjase, 

« Tuas poussé on avant * l'homme célesto, le dieu Agni.» 



' Sens véJiquo et objectif : « Tu as fait sortir de la libation, tu as pro> 
jeté en avant..... » 
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Il résulte avec évidence de tous ces passages que les dieux 
ont été considérés comme séjournant au ciel, par suite de l'oubli du 
sens que le mot dyaûs avait dans le Rig-Véda. Les dieux sont 
(( célestes » parce que leurs prototypes, les flammes du sacrifice, 
constituaient par leur ensemble une atmosphère lumineuse, 
métaphoriquement appelée a ciel». Au début, les dieux et le 
ciel qu'ils habitent étaient à la libre disposition du sacrificateur. 
Celui-ci les faisait naître à volonté. Aussi dans l'accomplissement 
de l'acte sacré, et lorsque les libations étaient allumées, pouvait- 
il dire, le cœur satisfait et plein de joie : 

VI. 51. 12. nu sadmânamdivyàm nànçi devâh. 

« Voici que j'ai obtenu le (dieu) céleste et qui s'assoit (dans 
le ciel/, ô dieux ! » 



■ u.-L.m 



CHAPITRE H 

LIMMORTALITÉ 



Au ciel OÙ ils séjournent, les dieux jouissent de l'immortalité 
Dans le Rig- Véda, en effet, fréquente est la formule amrto devàh 
que, de bonne heure, on a pris l'habitude de traduire par a le dieu 
immortel ». 

1.6 mot amWa, auquel s'est ainsi attachée l'idée d'immortalité, 
n'a pas eu dès le début cette signification abstraite. 

Amria se décompose en : 
a, préfixe négatif, 
mrtày participe passé du radical mr, « mourir ». 

Le sens en est donc, non pas « immortel f>, mais a non-mort y). 

Parfois, au lieu de amr/a, on rencontre àmartya. C'est une 
épithète en rapport étymologique avec amrta et possédant d'ail- 
leurs la même signification. La synonymie de ces deux termes est 
prouvée par de nombreux passages védiques de construction analo- 
gue, et dans lesquels amrta eidmartya se remplacent mutuellement. 

Dans le Rig-Véda, amrta et àmartya sont avant tout des 
épithètes du feu, et la locution agnir amrtah ou agnxr umar- 
tyah s'y rencontre fréquemment. Les passages suivants en 
fourniront la preuve : 

m. 14.7. sàrvamtàdagne amrta svadehn. 

(( O feu non-mort ! goûte ici cette chose totale (la 
libation) ! » 
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IV. 5. 2 amrtah.... agnth. 

(( Le feu non-mort....)) 
III. 3. 1. agnirhî devdn amrto duvasydti. 

(( Ainsi le feu non-mort gratifie les brillants^ » 
VII. 4. 4. nidrtesv agnir amrto nldhàyi. 

« Dans les morts, le feu non-mort a été établi. » 
X. 45. 8. agnir amrto abhavad vàyohhih. 

« Le feu non-mort s'est manifesté au moyen des nourri- 
tures. )) 
l. Ai, l. âgne vivasvad umsaç citrnm rddho amartya 
â dâçiièe jâtavedo vahà. 
a fou non-mort (et) à Téclat manifesté ! apporte, pour 
celui qui aie don, le don brillant (et) éclatant de l'au- 
rore ! » 

V. 18. 1 agni/i 

vlçvâni yô dmartyo havyà mdrtesu rànyati. 
« (Voici) le feu qui, non- mort, goftte toutes les oblations 
dans les morts. )) 

Pourquoi le feu reçoit-il Topithète à^amrta ? C'est qu'il s'agit 
d'Agni jâta, c'est-à-dire du feu manifesté, sorti des libations. Le 
feu est alors visible, réel, actif; il est « vivant », jivAj ou en 
d'autres termes amrta^ « non-mort ». 

Cependant, parmi le grand nombre d'adjectifs qui, dans le 
Rig-Véda, sont joints au nom du feu, le plus fréquent est devà. 
Do plus, comme nous T avons montré antérieurement, cet adjectif 
est employé substantivement et tient alors lieu de la formule 
complète agnir devàh. Le « bHIlant », devà^ c'est aie feu 
brillant ». En conséquence, l'épithète d'amrto pourra être ajoutée 
au substantif deva^ comme elle Test ailleurs au mot agni. C'est 
c que nous constatons, en particulier dans les passages sui- 
vants : 



^ Lo feu gratitie ses flammes brillantes du don-libation. 
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V. 14. 2. tdm adhvaréèv Haie devdm nuxrtâ dmartyam. 
« Daus les combustibles, les morts appellent ce brillant 
non-mort. » 

I. 58. 3 àmarlyah 

.... r».... oâryd devà rnvati, 
« Le brillant non -mort met en mouvement les trésors. » 

III. 27. 7. hôtà devô àmarlyah purdstàd eti.... 

viddthâni pracodàyan. 
« Le brillant, verseur (et) non-mort, s'avance, en pous- 
sant les offrandes. » 

IV. 3. 3. devàya çastim amrtàya raiisa. 

« Pour le brillant non-mort chante le chant ! » 



Reportons-nous maintenant à l'époque où la signification objec- 
tive des hymnes fut oubliée, et où les formules védiques prêtèrent 
à Terreur. Le devà devint le « dieu » et amrta prit le sens 
d'« immortel », justement parce que cette épilhète ét^it jointe au 
mot devà. Alors, sous la locution amrlo decdh, on entendit « le 
dieu immortel ». A partir de ce moment l'interprétation abstraite 
remplaça l'interprétation objective et essentiellement védique : 
aux dieux était accordée l'immortalité. 

Aussi les passages analogues à ceux que nous venons de citer 
furent-ils interprétés conformément à cette idée : 

I. 123. 1. prthâ rdtho ddkH)ulyâ ayoji 

ainam devdso (nnrtâso asthuh. 
« Le large char de l'oblatioii a été attelé ; les dieux 
immortels l'ont monté. » 

II. 1. 14. tvé agne virve amrtâso adrhhah 

dsâ derd havir adanty âhutam, 
a En toi, o Agni, tous les dieux inmiortels, non oppri- 
més, mangent au moyen de leur bouche l'oblation 
versée. » 

III. 4. \[. deçà ainrtâ mâdayanlàm. 
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(( Que les dieux immortels se baignent ! ^ » 
III. 28. 5. àthàdevésv adhvardm dhâ rdtnavantam 

amytesu, 
c( et que tu établisses dans les dieux immortels le 

combustible qui possède le don*. » 



L'immortalité cependant n'est pas inhérente aux dieux védiques. 
Ceux-ci ne la possèdent pas toujours ni absolument. Us doivent 
obtenir cet état que les hymnes désignent sous le nom à^amrtatvà. 

Le mot amrtatvd est un dérivé à sens abstrait de Padjectif 
amrta. On le traduit habituellement par « immortalité », c'est-à- 
dire qu'on donne à ce terme toute la signification abstraite qu'il 
comporte. Dans le Rig-Véda, toutefois, amrtatvâ ne possède pas 
encore le sens d'immortalité. Il désigne Tétat particulier dans 
lequel se trouvent les flammes du sacrifice lorsqu'elles sont sorties 
de la libation, qu'elles brillent, pleines d'éclat, qu'elles sont, en 
un mot, actives, vivantes, non-mortes. Uamrtatvd c'est donc 
littéralement « le fait de n'être pas mort y V état de non-mort ». Le 
devdj lorsqu'il se manifeste, acquiert Vamrtatvà. 

X. 124. 2. devdh amrtatvâm emi. 

<i (Moi), le brillant, j'obtiens le fait d'être non-mort. » 
Plus tard seulement, au moment où les idées mythiques et méta- 
physiques commencèrent à se développer, on s'écarta du point 
de vue objectif et réel, et on entendit : 

(( (Moi)le dieu, j'obtiens l'immortalité. » 

Gomment les dieux obtiennent-ils l'immortalité ? C'est évidem- 
ment grâce au sacrifice qui transforme les libations obscures et 
inertes en flammes brillantes et actives. Cette opération est décrite 
avec toute la clarté désirable au vers : 

^ Qu'ils se baignent dans la libation, c'est-à-dire que les flammes briUantdi 
et actives du sacrifice plongent au sein de la libation. 

' Sens objectif: <' Et que tu verses dans les flammes brillantes et actires 
le combustible pourru du don -libation. » 
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IV. I. I. àmartyam yajata màrtyeèu 
â devdm âdevam janata 

prdcetasam viçvam âdevam janata prdcetasam. 
« Sacrifiez le non-mort dans les morts ; 
engendrez brillant ce qui n'est pas brillant ; 
le tout non-brillant, engendrez -le éclatant, éclatant!» 

Grâce au sacrifice, en effet, le feu jaillit, plein de vie et d'activité, 
du sein des libations inertes et comme mortes ; Toblation, jusque-là 
obscure, s'allume et se transforme en flammes brillantes ; la masse 
de ses eaux devient lumineuse et éclatante. 

A proprement parler, ce sont donc les libations qui obtiennent 
l'immortalité; car, en s'allumant, elles cessent d'être inertes et obs- 
cures pour devenir brillantes et actives. Aussi dit-on aux Rbhus 
(les oblations fortes) : 

IV. 36. 4. àthâ devésv amrtatvàm ânaça rbhaoah. 

(( Alors, dans les dieux*, vous avez obtenu l'irainor (alité, 
ô Rbhus 1 » 
c'est- à-dire, « en devenant brillantes, vous êtes devenues actives, 
vivantes, ô libations fortes ! » 

Ou bien encore : 

I. 110. 4. mdrtâsah sdnto amrlatvdm dnaçu/t. 

« Etant morts, ils ont obtenu l'immortalité. )> 
car les libations, inertes d'abord et comme mortes, se sont allumées 
et sont devenues actives, non mortes. 

Cet autre passage enfin n'est pas moins significatif : 

IV. 58. I. samudrâd ût^iirmddhumàn ùd ârat 
vpdnçvnâ sdm amrtatvàm ànat. 
« De la mer l'onde savoureuse s'est élevée ; au moyen du 
soma, elle a obtenu l'immortalité. » 

L'onde savoureuse dont il s'agit, c'est la libation qui s'est 
' En vous joignant à eux. 
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échappée de son propre seia pour s'élever dans les airs sous 
forme de Hamme brillante ; par là, d'inerte elle est devenue 
active : elle a obtenu l'immortalité. 

Une conséquence importante se dégage de l'étude de ces pas- 
sages. L'épithète d^amrta ou dmartya convient surtout à 
l'élément igné du sacrifice. Mais en vertu de l'identification d'Agni 
jâta et do Soma pavamâna, la libation, si on la considère comme 
enflammée, peut aussi être appelée amrta. Dans quelques pas- 
sages du Rig-Véda elle porte en effet ce nom : 

I. 23. 19. apsv àntdr amrtam. 

« Au milieu des eaux (est) la chose non-morte » , 
autrement dit la libation vivifiée par le feu réside au milieu de 
ses propres eaux. 

Parfois même, le sens de libation enflammée est à peine impli- 
qué, et amrta semble désigner purement et simplement la liba- 
tion. Ainsi, on invite les c/^yrfs à s'emparer de Vamria : 

VI. 15. 6. /'fpa 00 glrbliir amrtani vicâsata. 

« Au moyen de vos chants \ cherchez à obtenir la chose 

non-morte ! » 
Ailleurs, les flammes boivent la libation non-morte : 

VI. 44. 16. idàm tyùi pâtraûi amrlam apdyi 

mâtsad yàthd,,, decd/tt. 
a Cette boisson que voici, qui n'est pas morte, a été bue 
lorsqu'elle a baigné le brillant. » 

Sous ce dernier asprct, Vamrta couîstitue la boisson des dieux. 
En l'absorbant, ceux-ci deviennent immortels. Uamrta des Hin- 
dous est ainsi l'analogue du nectar des Grecs, et mieux encore de 
Via'ppoalx^' dont se nourrissent les divinités du panthéon helléni- 
que, comme le pnmvent, parmi tant d'autres, ces vers deVOdj/ssée: 

' C'est-à-dire, au moyen de vos flammes crépitantes. 
^ àijL^poffix est avec mSpoToç dans le même rapport grammatical que àmof' 
tya avec amyta. 



^^\M 
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V.92sqq: 

'^Qç ipct (ffùYfiaaaa Sei napéOmxe rpâne^oVy 
âfjtêpoaéiQÇ 7ri>jWaa, '/.épottjai divéxxap èp\jOpév. 
kirip liivt xai -nvSe Stiéixopoç ^Apyeifownç, 

« A ces mots, la déesse (Galypso) dresse une table, la 
remplit d'ambroisie, et mélange le nectar pourpré. Le 
messager, meurtrier d'Argus (Mercure), mange et boit.» 

Les vers 793 et sqq. de la Théogonie d'Hésiode sont encore 
plus probants. Ils nous montrent les dieux défaillant lorsque 
l'ambroisie leur fait défaut. L'immortel, y est-il dit, qui ne respecte 
pas son serment après avoir juré par les eaux du Styx, « gît 
étendu sans respiration ; il est privé de Tambroisie et du nectar, il 
git sans souffle et sans voix » : 



Ket':M VYlVZfJLOÇ 

ovSe i:oxûiiiëpo(jini y,al vUzapoç ep/exai aawv 
ppdvtoÇf aXki Te nfixat àvoTrveuaroç xac cfvoc-jdoç. 



Unit, de Lyon. — Ouérinot. i? 



CHAPITRE III 

LES RAPPORTS DES DIEUX AVEC LES HOMMES 



L'Inde ancienne a cru à l'existence de rapports très étroits entre 
les dieux et les hommes. Cette croyance eut pour origine et pour 
unique fondement l'interprétation erronée de l'antithèse védi- 
que : 

dmàrtya — màrtya. 

Le chapitre précédent nous a fait connaître la signification et 
la valeur du premier terme de cette antithèse. Nous ne revien- 
drons donc pas sur le mot dmartya ; nous nous bornerons à rap- 
peler que, dans les hymnes, ce mot est une épithète de l'élément 
igné du sacrifice, et qu'il désigne le feu non-mort j c'est-à-dire 
actif et manifesté. 

A propos des différents noms de la libation, nous avons aussi 
mentionné le mot màrtya y à côté duquel on trouve les formes ap- 
parentées mrtà et mârta. 

Mrtd est le participe passé du verbe wr, « mourir », et si- 
gnifie « mort ». 

Mârta est vraisemblablement la forme forte archaïque du même 
participe passé ; mârta et mrtâ sont donc synonymes. 

Quant à màrtya^ c'est un adjectif dérivé des mots précédents 
(Cf. dmartya à côté de amrta), et signifiant comme eux « morti>. 

L'emploi de màrtya en tant qu'épithète est très rare dans les 
hymnes. On en compte deux exemples seulement que voici : 
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IX. 91.2 induh 

prà yônrbhù^ amrto màrtyebhih. 
« (Voici) le lumineux qui (est) non-mort au moyen des 
hommes morts. » 

X. 79. 1. àpaçyam asya mahatô mahitvdm àmartyasya 

màrtyàsu vikèi). 
« J'ai vu la grandeur de ce grand non-mort dans les de- 
meures mortes. » 

Dans ces deux passages, mdrtya qualifie des noms métaphori- 
ques de la libation. Nous savons, en eflTet, que celle-ci peut être 
implicitement comparée, soit à des hommes, parce qu'elle engen- 
dre les flammes du sacrifice, soit à une demeure, parce qu'elle re- 
çoit et abrite le feu dans son sein. 

Mais pourquoi la libation est-elle dite rnoie ? L'explication en 
est très simple. Avant que le sacrifice s'accomplisse, la libation 
est essentiellement liquide et obscure ; elle n'a pas encore pro- 
duit de flammes, elle n'a pas manifesté son activité. Elle est inerte 
et comme morte ; dans quelques instants seulement le sacrifice la 
vivifiera. 

Sauf dans les deux passages que nous venons do citer, mnrlya 
est employé substantivement. Ce mot signifie alors le mort, et 
désigne la libation. 

Tel est bien, en eflet, le sens védique du mot mdrtya^ connue 
le prouve par exemple le vers suivant : 

VIII. 11.1. ivdmagne asi decdd mdrlyeio d 

Ivdhi yajnééc idyah, 
« Toi, o feu ! tu es le brillant digne d'être appelé dans les 
morts, dans les oblations. » 

Nous signalerons d'abord, dans ce passage, Temploi du locatif, 
mârtyeèu: il s'agit donc d'un objet « dans «lequel pénètre le feu. 
Et quel peut être cet objet sinon la libation ? 

De plus, mdrtyem et yajiiésu sont construits au même cas et 
avec la même préposition d. Us jouent par conséquent dans le vers 
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qui nous occupe un rôle identique ; ils sont synonymes. Or le sens 
de najnà est à l'abri do toute conjecture et de toute discussion. 
Yajnà désigne « Vohlalxon » du sacrifice. Mdrtya a donc la 
même signification. MârtyUy c'est « le mort (libation) ». 

Ailleurs, niùrtya {rtvirta) dovient synonyme de vùsuj la ri^ 
chesse : 

V. 3. 8. (fecô mnrtaiv oclsubhir idliynmânaJu 

« (Voici) le brillant enfiaminé au moyen des morts, au 
moyen des richesses. » 

Or oâsu est encore uu dos noms métaphoriques de la libation en 
tant que richesse dont s'emparont les flammes. En conséquence, 
ici comme plus haut, rnih^ta désigne également la libation. 

Ce point étant fixé, revenons à l'antithèse âmartyci'mdrtya. 
Elle est oxprimée dans los hynmes de trois façons diflFérentes. Sa 
forme la plus complète est celle-ci : 

decâ-âmarlya-màrtya. 
Le vers V. 14. 2. nous en fournit un exemple : 

tàm adkvaréêr llate deoihn mdrtâ àmartyam. 
(( Dans les combustibles, les morts appellent ce brillant 
noa-niort », 
autrement dit, les libations inertes appellent dans leur sein le feu 
brillant et actif, afin que le sacrifice s'accomplisse. 

Les deux autres formes do l'antithèse sont des réductions de 
celle qui précède. Deux termes seulement sont opposés l'un a l'au- 
tre. Ainsi nous avons d'abord la formule : 

(iniartya-mnrtya 

dont voici quelques exemples : 

IV. 2. 1. yo mdrtyesv amrta/j.... deoôdeoéèu.... nidhdyi 
hôtâ.... aynl/i. 
« (Celui) qui est établi non-mort dans les morts, brillant 
dans les brillants, c'est le feu verseur (de la libation). » 
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IV. 1. 1. Amartyam yajata màrtyesu. 

« Sacrifiez le non-mort dans les morts ! » 

I . 77 . 1 . kathâ dâçemâgnâye 

yô mdrtyesv amriah.... 
« Gomment faisons-nous un don au feu qui (est) non- 
mort dans les morts ? » 

I/antithèse qui nous occupe peut revêtir un troisième aspect : 
def^d-mdrtya. 

Cette dernière forme est la plus fréquente dans le Rig- Véda : 

V. 8. 4. sa no jusasva.... devô mdrtasya yaçdsà, 

(f Que ce brillant jouisse de nous au moyen de l'éclat du 
mort ! » 
III. 10. 1. devdm màrtâsa indhate sdm adhvaré, 

i( Les morts allument le brillant dans le combustible. » 

V. 9. 1. todm agne.... devdm mdrtàsa ïlate, 

« feu! les morts t'appellent brillant. » 

VI. 15. 8. devdsaç ca mdrlâsaç eu viçpdtim ndmasà fu 

sedire. 
« Les brillants et les morts ont établi le maître de la de- 
meure * au moyen do ce qui se courbe. » 

II. 27. 10. tvdm filçtesàm rarumîsi i^àjâ 

yé ca deod asura yé ca mdrtâh. 
« enveloppeur ! ô animé ! tu es brillant (ou roi) parmi 
tous ceux qui sont brillants et qui sont morts. » 

Une modification sémantique analogue à celle qui s'était accom- 
plie à propos à'dmartya se produisit pour mdrtya : ce mot prit 
le sens do « mortel, homme ». 

Sans doute, l'emploi de mdrtya comme substantif contribua 
pour une large part à cetto transformation. Celle-ci cei)en- 

* Viçpatiy le maitrrde la demeure, ost une dénomination métaphorique 
du feu. Celui-ci s'empare et se rend maître de la libation qui lui sert de 
demeure. Cf. brhaspàii^ vànaspàtiy etc. 
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dant devait être amenée par l'évolution qu'avaient déjà subie dans 
leurs sif»-nifications les termes devâ et âmartya. 

Deçà était devenu le dieuj et âmartya^ immortel. D'où la 
formule devô 'martyah^ le dieu immortel. De plus, entre cette 
formule, soit complète, soit réduito à l'un ou à l'autre de ses élé- 
ments, detn ou âmartya, d'une part, et, d'autre part, le mot 
raârtya^ il y avait antithèse verbale. N'était-on pas alors amené 
à croire que màrtya désignait le mortel^ par opposition à Vim- 
mortelj ou encore V homme ^ par opposition au dieui Ainsi Tattri- 
bution erronée aux mots devn ot âmartya des sens abstraits 
dieu et immortel entraîna à sa suite et comme conséquence la 
fausse interprétation de mârtyaj le mortel^ Vhomme. L'opposi- 
tion entre « les dieux immortels » et « les hommes mortels » date 
du jour où le sens de l'antithèse védique àmartya-mArtya se fût 
modifié. Dés ce Jour, toute une série de rapports fondés sur cette 
antithèse s'établit entre les dieux et les hommes. 

Ces rapports peuvent être envisagés à un double point 'de vue : 

Quelle conduite les hommes doivent-ils tenir, et tiennent-ils 
effectivement, à l'égard des dieux ? 

Quelle est, en retour, la manière d'agir des dieux vis-à-vis des 
hommes? 

I. — Les liommes ont conscience de la supériorité des dieux. 
Ceux-ci conduisent les destinées de Tunivers ; leur volonté est la 
raison même de l'humanité et de toutes choses. Les dieux peuvent 
tout, lo bien comme le mal. Aussi sont-ils l'objet unique du culte 
des hommes. 

Le culte a pour expression le sacrifice. On sacrifie en l'honneur 
(le chaque dieu, est-il dit au vers : 

1 . 26. 6 devâm-devam ynjàmalie. 

(( (Pour) chaque dieu, nous sacrifions. » 

Les hommes adressent leurs offrandes aux dieux en les invitant 
à on jouir : 
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VL 16, 7. tvâm agne.,,, mârtdso deuà vUaye 
yajném.... ilate, 
(( O dieu Agni, les mortels t'appellent dans lesoblations 
pour le festin. » 

Tous les dieux sont priés de venir prendre part au sacrifice et de 
boire les libations qui sont apportées et répandues en leur honneur ; 

V. 22* 3* ..Mevâm màrMsa ûiàye 
,.*,**,. amanmahi. 
« Nous les mortels, nous avons appelé le dieu pour la 
boisson. » 
III, 9. 1. sâkhàyas tvàvavrmahe devàm mdrtâsa ûtâye, 
(c Nous les mortels, (tes) compagnons ^ nous l'avons en- 
veloppé pour la boisson, toi le dieu, » 
I. 144, 5, devàm înârtâsa ûiàye hai'^âmahe. 

et Nous les mortels, nous appelons le dieu pour la bois- 
son. » 
L 23. iO. viçvân devân havâmahe,,. somapîtaye. 

« Tous les dieux, nous les appelons pour boire le soma. » 

Les hommes ont le désir de procurer toute satisfaction aux 
[dieux : 

VL 16* 46, mil... devâm mnrioduvmyét. 

« Puisse le mortel gratifier le dieu au moyen du festin I » 

C'est pourquoi ils abandonnent à la divinité une part de leurs 

trésors : 



I, 24, 3, abhi ivà deva.,., vâryànâm 
, . . bhâgâm ïmahe, 
« Vers toi, ô dieu, nous envoyons une part des trésors. » 



I 

■ Le sacrifice s^acconiplit. Le dieu est là présent, goûtant les obla- 
HyoQs; mais peut-être sa joie n'est eUe pas complète. Il convient 
Heu outre de chanter ses louanges ; les hommes n'y manquent pas : 

* Les libations sont les compagnegdei flammes; car au momeiit où le 
ifaeriflce s'accomplit, elles sont crtte à côte» les unes et les autres. 
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I. 142. 3. ndrûçâhsa/itrih.... devàh. 

« Le dieu (est) trois fois célébré par les hommes. » 

II. — Mais en même temps que les hommes célèbrent la divi- 
nité, ils lui adressent des prières : 

VII. 46. 1.... ^/raA.... devâya 

.... bharatâ ç^yiôtunafi. 
« Apportez des chants pour le dieu; qu'il nous écoute! » 

Les dieux sont le plus souvent favorables aux hommes. Aussi 
les rapports entre le ciel et la terre sont«ils des plus amicaux et 
des plus étroits. 

Les dieux descendent et pénètrent chez les mortels : 

IV. 58. 3. devô màrtyàn â viveça. 

a Le dieu a pénétré dans les mortels. » 

V. 25. 4. agnh^ màrtesv âviçàn. 

(( Agni pénètre dans les mortels. » 

Agni fait plus que de rendre visite aux mortels et de pénétrer 
chez eux ; il s'y établit : 

VII. 3. 1. agnlm vodevâm krnudhvam 

yô màrtye^iu nldhruvih. 
a Edifiez votre dieu Agni qui (est) établi dans les mor- 
tels. » 

Chaque divinité ne craint pas d'ailleurs d'habiter les demeures 
des mortels : 

IV. 1. 9. s^? kself/ asya dûryâsu... devô mârtasya. 

(( Le dieu que voici demeure dans les maisons de ce mor- 
tel. » 

C'est là, au sein de ces terrestres foyers, que les dieux goûtent 
le combustible des hommes : 

IV. 2. 10. ydsya tvâm agne adhvaràm jujoso detô mârtasya. 
(( dieu Agni ! tu as joui du combustible de ce mortel. » 
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Ea compensation, Agni faîl Tespace libre pour le mortel qui 
lui accorde ^hospitalité : 

»Vl. 14, 5. agnlrki.,*, devô martam urim/dii, 
ce Le dieu Agni donne certes le libre espace au mortel, d 
Nous avons vu tout à T heure les hommes célébrer les louanges 
des dieux* GeiL\-ci^ sans doute satisfaits des hommages des mor- 
tels^ les célèbrent à leur tour: 

tl. 84. 19. ivâm,.. prâ çahsi§Q devâfj mârtt/am, 
a Toij le dieu, tu as célébré le mortel* » 

Les louanges divines sont certainement très agréables à Phomnie 
_^et lui procurent une immense joie ; ce qu'il désire cf'pendant par 
B^essus toutj C'est d'avoir quelque divinité en sa compagnie. Ce 
désir est exprimé au vers : 

H V. 50, 1 . . , . devâsi/a, , , , mârto vurîta sakhyâm , 
H « Lt> mortel a désiré la compagnie du dieu* » 

I '- 

■^>m 



LVhomtne^ en effet, qui jouit de cet avantage n*a pas d'autres 
[^>mpagnons que les sages : 

I. 91 , 14. yuh soma sakkifé ta va rârànad de va mfirtyah 
tfim. , . . savate kavlh . 
a Le mortel qui a goûté en ta compagnie, 5 dieu Soma, 
celui-là le sage raccompagne. » 



Enfin les dieux accordent aux hommes des faveurs plus maté- 
rielles et plus palpables. 
Ils les gratifient de dons : 

IV. 54. L àbkifd devàh yé ruina hhâjaii, 

«c Voici le dieu qui partage les dons, » 
IV. 5, 2. rûiîm devô dadan mnriyâya. 

a Le dieu a donné un don au mortel, » 

Parfois Thomme, an lieu d*attendre In bon vouloir du dieu, cher- 
che à subjuguer celui-ci, et lui demande, par exemple, de Taire 
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prospérer SOU bétail. Levers V. 41. 17. est particulièrement in- 
téressant à cet égard : 

P'ajâyai paçumàtyai dévàso vânate fnàrtyo vah 

â devàso vanate mf'nHyo vah. 

« Pour la progéniture qui possède le bétail*, odieux ! le 
mortel cherche à s'emparer de vous; odieux ! le mortel 
cherche à s'emparer de vous / » 

Il est inutile, croyons-nous, de poui'suivre cette étude des rap- 
ports entre les dieux et les hommes. Tout ce qui a été dit précé- 
demment montre que ces rapports se ramènent, au fond, aux 
relations qui existent entre les deux éléments du sacrifice, le feu 
et la libation. Le premier de ces éléments est devenu le dieu, et le 
second le mortel, l'homme. Par là, on se rend compte que la 
doctrine en vertu de laquelle une étroite connexion lie le ciel à 
la terre, résulte de la fausse interprétation de formules védiques. 

' Par la progéniture^ il faut entendre les flammes du sacrifice, et par le 
bétail t les libations comparées à des animaux, entre autres à des vaches. 
Les flammes s'emparent des libations : d'où l'expression métaphorique : « la 
« progéniture qui possède le bétail ». 



CHAPITRE IV 



LA SAGESSE ET LA SCIENCE 



L'élément igné du sacrifice, Agni jâta ou Soma pavamâna, pos- 
le deux caractères qui priment tous las autres : 

il est brillant ; 
il crépite. 

11 doit, cela va sans dire, la première de ces qualités à Téclat de 
^iéè flammes» Quant à la seconde, elle consiste dans ce bruit parti- 
culier, le grésillement, que produit toute matière en combustion; 
Et surtout les substances liquides et les graisses. 

L'un et l'autre de ces caractères ne devaient pas manquer de 
's*iiuposer àrobservation, et de bonne heure ils furent remarqués. 
Un motj dans le Rig-Véda, semble les désigner tous deux à la 

c'est le mot bhadrà. 
Au vers L 89, 8* nous lisons en effet : 

bhadrdm kàrfiebhih crnuyûma devâh 
bkadrâm paçyemâkéàhhir yajatràh. 
a Que nous entendions le crépitant an mojen de nos 

oreilles, 6 brillants ! 
que nous voyions le brillant au moyen de nos jeux, 
ô sacrificateurs !» 
Tihadrà est primitiveamwt un adjectif, uneépithète. Mais le plus 
pou vent il est employé substantivement. C'est le cas dans le vei-s 
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que nous rappelons, où ce mot désigne le feu du sacrifice en tant 
que brillant et crépitant tout à la fois. Car que peut-on entendre 
sinon le feu ci^épitant\ et que peut-on voir sinon le feu brillanti 
Si ré(;lat et le crépitement du feu sacré avaient toujours été 
désignés, dans les hymnes védiques, par des termes propres et 
exempts d'ambiguïté, tels que l'adjectif bhadrd, il est vraisem- 
blable que jamais ils n'eussent donné lieu à une interprétation 
erronée, et entraîné la croyance à la sagesse et à la science des dieux. 
Mais, disons-le une fois de plus, le style du Rig-Véda est avant 
tout métaphorique. Aussi l'élément igné du sacrifice, en tant que 
brillant et crépitant, reçoit-il dos noms ou des épithètes à sens 
figuré et comparatif. De là provint l'erreur. Ces dénominations 
furent interprétées littéralement. Lorsque la croyance à des divini- 
tés eut pris raciuo dans les esprits, on considéra les dieux comme 
dos sages, des savants : de leur bouche s'échappait toute [doctrine, 
Téternelle doctrine et la seule vraie. A l'origine de cette nouvelle 
conception, nous retrouvons toujours le même processus : 
l'oubli des formules figurées du Rig-Véda et leur interprétation 
dans un sens abstrait. 



I. — L'élément igné (lu sacrifice est brillant. D'où ses épithètes 
de : 

devdy bhadf^d = bnllant ; 

candrd^ citrùj cikitvâs, pmcetas = éclatant ; 

indra = ardent ; 

indu = lumineux ; 

darcati'i = étincelant : 

ç.i'tci = rayonnant ; 

etc., etc. 

G«*s termes nous sont connus pour la plupart et ne nous retien- 
dront pas. 11 en ost d'autres, de signification identique à 
l'origine, mais métaphoriques, et dans lesquels il convient de 
chercher l'explication du concept de la science divine. 
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S'il est brillant, le feu du sacrifice est par là môme édairéj 
fc'est-à-dira plein de clarté, doué d'éclat. Puis, la signification ob- 
'jective disparaissant^ on entendit éclairé dans le sens d'instruit ^ 
^savant. Les dieux alors devinrent les éclairés par excellence : 

L 105* 14, agnir hauyâ sustidatî demh ..... mêdhiro vi vocatim 
ce Agoit le dieu éclairé, geûteles oblations (et) parle. » 

Le feu, en effet, lorsqu'il allume les oblations, commence à 

entendre ses crépitements. 
Ailleurs le même dieu Agni est dit bien éclairé: 

IL 3. It sumedhd demi deuân yajatv agnih. 

«t Qu'Agnij le dieu bien éclairé, sacritie les dieux! n 

c'est-à dire qu'il les fasse croître par le sacrifice* 

Les dleux^ éclairés qu'ils sont, possèdent la suprême connais- 
. sance. Aussi reçoivent-ils Tépithète de vidvds, t( connaisseur » : 

.y,.,vidDân deva...*. 

«f dieu connaisseur ! ï» 

lest' il dit au vers IV. 2. M et dans beaucoup d'autres passages. 

Quel est donc lobjel de la connaissance divine? Si nous ne per- 
dons pas de vue l'origine concrète de ce concept, nous ne serons 
pas étonnés d*apprendre que les dieux connaissent surtout les bba- 
lioûs* Mais celles-ci reçoivent différents noms : les connaissances 
des dieux sont donc très variées. 

Tantôt, elles concernent le combustible, quel qu'il soit, employé 
au sacrifice : 

VIL 7, 1* prd., devàm..... atjnlm nçvam nâ,,.,Jme,.,, 
bhàod no dûtà adUvarâsya vidvân,,. 
a Le dieu Agni Je (V) ai poussé eu avant comme un cheval; 
qu*jl soit notre conducteur, connaisseur du combus- 
lible [ >f 

Ailleurs, ce sont tes richesses (libations) que connaissent les dieux: 
VI* 16. 4L prn demim bhùraid muuvittamam. 
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« Eu avant, portez le dieu le plus connaisseur des 
richesses ! » 

Levers I. 46. 2 est plus caractéristique encore; il représente 
les Âçvins connaissant les richesses au moyen de leur pensée : 

dhiyâ dévà vasuvidd. 

c( (Voici) les deux dieux (qui) connaissent les richesses au 
moyen de (leur) pensée. » 

Les dieux connaissent aussi toutes les qualités de la libation, la 
libation totale, viçva; d'où leur science de toutes choseSi leur 
omniscîcnce : 

III. 20. 4. agnih.... devâh.... viçoàvedâh. 

« (Voici) le dieu Agni, (qui) connaît tout. » 

Us sont également renseignés sur « le bon partage » ; ils savent 
que la libation constitue la part dont ils jouiront : 

I. 94. 10.... tvnm agne saubhagatvdsya vidvân.... deva. 
« Toi, ô dieu Agni ! connaisseur du bon partage » 

La libation cependant engendre les flammes brillantes^ les dieux. 
Ceux-ci connaîtront donc leur propre naissance. Cette science 
appartient surtout à Agni qui est dit : 

1. 70. 6 devdndm jdnma mdrtâhç ca vidvân. 

« connaissant la naissance des dieux et les morts. » 

Pour la même raison, il reçoit aussi l'épithète de jàtàvedaSj 
« qui connaît ce qui est né, la naissance. » 

Mais les flammes du sacrifice s'élèvent dans les airs ; les dieux 
quittent la terre et montent dans l'espace par des chemins qui leur 
sont propres ^ : 

IV. 37. 1.... dévâ yàtd pathibhir devayânaih. 

^ Objectivement, les chemins que suivent les flammes en 8*ëleyant dans 
les airs sont les flammes elles-mêmes (dédoublement verbal). 
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« dieux ! venez uu moyen des chemios (qui sont) les 
routes des dieux ! » 
IL 3. 9.... devânâm àpy élu pâthah. 

a Que le chemin des dieux apparaisse ! » 

Ces chemins et cas routes sont aussi des objets de la science 
divine : 

VL 16, 3» vétthâhî,,, ùdhvanah pathàçca.... àgne, 

«c Tu as connu certes les sentiers et les chemins, ô Aguî I » 

Le sacriâce entin est arrivé à son complet développement : les 
dammes ont grandi ; elles ont atteint toute leur hauteur. Alors 
les dieux entrent dans le ciel et le connaissent ! 

111.26, 1 soarvidam^*.* devdm..,. havdmahe, 

(( Nous appelons le dieu (qui) connaît le cicL n 

L'omniscieace des dieux leur permet d*être prévoyants; 

L 31, 9. todm,.. agne àodhi prâmatih. 

« Toi, ô Agni prévoyant' I éveille-toi ! » 

Elle constitue aussi leur sagesse ^ 

C'est pourquoi Agni reçoit répilhète de sat/e : 

L 12. 7. kavim agnïm vpa stuhi. 
a Célèbre le sage Agui ! j» 

De même les Maruts : 

L 3L 1. iàoa vraie kavni/ah.,. aidyaida rnaràtah. 

<( Dans Tobjet de ton choix sont nés les sages Maruts. » 

11 n'est pas rare même qu'un dieu soit appelé « le plus sage des 
2?ages jp : 

VL 18. 14, ânu tvâ deva demi màdan viçve /mvUamam 

kamnâm. 

* LiUéralenient et objecti vemeiU, prâmaii signifte : < qui pensd en 
tvtot » (de prit et man^ a penser »J. Le feu, eo s* élevant dansTeâpice, 
krill« et erépîta. 
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(( Tous les dieux se sout baignés à ta suite, o dieu le plus 
sage des sages ! » 

Les dieux sout aussi considérés comme bien pensants^ doués 
d'une bonne pensée : 

m. 4. 1 sumànâ bodiii 

a deçà de van yajàthâya vaksL . . . sumànâ yakèy agne. 
(( Eveille -toi, ô dieu bien pensant ! apporte les dieux pour 
le sacrifice ; sacrifie, 6 Agni bien pensant I » 

V. 1.2 agnih sumanàh prâtâr asthât. 

« Agni bien pensant s'est tenu debout en avant. » 

Ce dernier qualificatif, sumànas, contribue tout particulière- 
ment à nous renseigner sur Torigine de la sagesse et de la science 
des dieux. 

t^uniftnas, de sn^ « bien » et man, «penser yy^ peut être con- 
sidéré comme synonyme de manu^vdt. 

Or /uaniisrfft se compose de mdnusy a le penseur ï>y un des 
noms métaphoriques du soma, et du suffixe possessif vat. Co 
mot est une épitliète du feu en tant que pourvu de ce qui pense, 
c'est-à-dire de soma. 

Sumânasdc même désigne objectivement le feu « bien pour\'a 
de ce qui pense, de soma ». 

Le soma, la libation, telle est donc la source où les dieux viennent 
puiser leur sagesse et leur science. 

Aussi dit-on que leur pensée est établie dans la boisson 
(libation) : 

I. 187. 6. loé pito uiahdnâm devdnâm ranno hitàm. 

(( En toi, 6 boisson ! la pensée des grand dieux (est) 
établie. » 

Quel usage les dieux font -ils de leur science ? Ils s'en ser- 
vent surtout pour se rendre compte, poui' voir. 
Us voient par exemple les êtres : 
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L 35. 2, hiranyàyena..,.. râthenâ devû yàîi bhùvunânt 
pyan. 

a Au moyen de son char d'or, le dieu s'avance (en) voyant 
les êtres, » 



Ces 



la 



'éation. G est 
là toutefois ri II ter prêta tion abstraite postérieure. Dans le 
Rîg-Véda, les hhuvanani sont les êtres du sacrifice, les produc- 
tions, la progéniture de la libation, en un mot les llammes. Celles- 
ci sont appelées ailleurs les poinles (les sommets) de la terre 
(libation)^ et le feu brillant, le dieu, les voit encore^ parce qu'il 
est brillant, éclairé, etc., et aussi parce qu*il a un œild^or dont il 
doit naturellement se servir ; 

II * 35. 8 vy àhhyai kakûbhak prthwyàh 
hiranydkéâk. , . . devdh^ 
a Le dieu à l'œil d'or a vu les pointes de la terre. » 
Dans un autre passage^ le dieu Agnî voit la pointe des aurores: 
IV. 13. l.prntfj agnir mnsâtn dgram ahhyad mbhàtindm. 
a Agni a vu la pointe des aurores rayonnantes, »* 
Ne serait-ce pas aussi eu vertu de leur science que les dieux 
I«out appelés conducteurs ^ ? 
1. 188. 1. ,., devdiK... dntà havyà kavlrvaha. 
u dieu 1 sage conducteur, porte les oblatîons ! y^ 
V, 50. 5. eH te deva netâ,...,. rayîh- 
a dieu conducteur ! cette richesse est pour toi. » 
Evidemment I c'est la libation que conduisent les dieux : 
h 40. 3 devâ yajnàm nayantu nah, 
i « Que les dieux conduisent notre oblation I » 
I 



La libation étant parfois appelée une demeure, les dieux devien- 



* Lei dieux* c*e8l-à dire les llammes du aacriâQf, peuvent aussi recevoir 
l'épilhète de conducteun en tant qu'ils parient la libation et la mettent en 
mouvement. 
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nent conducteurs des demeures ; Agni porte ce nom entre tant 
d'autres : 

I. 44. 9 âgne dûtô viçdm àsi. 

« Agni ! tu es le conducteur des demeures. » 

Par suite de Tidentification verbale entre les sacrificateurs et 
leurs offrandes, les dieux auront pour mission de conduire, de 
diriger les prêtres, autrement dit de les instruire : 

I. 189. 1. àffne ndya..., asmân. 
« Agni ! conduis-nous ! » 
VII. 7. 1. prcL... deodm.... agnim dçvam nd.... hise 
bhdvd no dâtdh. 
« Le dieu Agni, je (r)ai poussé on avant comme un cheval ; 
qu'il soit notre conducteur ! » 

Chaque dieu conduit la libation. Aussi conduit-il également 
les flammes brillantes qu'elle engendre, ou, en d'autres termes, 
les dieux ses congénères. Parla s'explique la locution (2erdnâ/>i 
dûtâhj qu'on rencontre par exemple au vers : 

111. 54. 19. devûnâni dûld/j novocatu. 

« Que le conducteur des dieux nous parle ! p 



II. — L'élément igné du sacrifice est à la fois brillant et cré- 
pitant. Mais, taudis que pour peindre Téclat des flammes on 
trouve dans le Rig-Véda, tantôt des termes propres, tantôt des 
expressions figurées, quand il s'agit de désigner les crépite- 
ments du feu, on a affaire en général à des mots plus ou moins 
métaphoriques. Ainsi il est dit que le feu chante^ comme par 
exemple au vers : 

V. 41. 10. gniité agni/i çûéai/i. 

(( Le feu chante au moyen des ardentes (ses flammes), o 

Les verbes dont Teinploi est le plus habituel pour indiquer que 
l'élément igné du sacrifice crépite sont les suivants : 
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briif vaCy vad^ = parler ; 
arCj girj = chanter ; 
çahsj stuy = célébrer. 

On peut assimiler aussi les crépitements du feu à une voixj 
laquelle sera la voix du sacrifice, çràvas. 

Ces termes, tout en désignant un fait réel, le pétillement des 
flammes, contribuaient singulièrement à la personnification. Aussi, 
quand le feu brillant, ledevd fut devenu un dieu, celui-ci fut-il 
considéré comme parlant et énonçant sa science. 

Plusieurs divinités ont, en effet, une voix très éclalante^ entre 
autres Agni : 

I. 1. 5. agnih citràçvavastamah 

devàh.... â gamat. 
« Agni, le dieu à la voix très éclatante, est venu. » 

La voix de ce même dieu est aussi très forte : 

III. H. 6 agnis tuviçravastamah, 

« Agni à la voix très forte. » 

Dans d'autres passages, Agni reçoit Tépithéte de «parleur y) ^ 
anavadyàj littéralement : c( celui qui n^est pas ne parlant pas », 
a-iiA-vad-ya : 

1.31.9. tvdm.,.. agne..., devàh.... anavadya.... 
a Toi, ô Agni ! le dieu parleur » 

C'est naturellement en haut que parlent les dieux, c'est-à- 
dire au-dessus de la libation que surmontent les flammes : 

I. 35. 11 Adhica brûhi deva. 

<f Et parle en haut, ô dieu ! » 

Souvent aussi les dieux chantent : 

VI. 18. 14. ànu tvd.,.. det^a devd mcldan viçve.... 
kdro yàtra vàrivah.... grnànâh. 
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« Tous les dieux se sont baigués à ta suite, ù dieu ! lors- 
que, en chantant, tu édifiais le libre espace ^» 

1. 35. 10 dsthâd devd/i grnânàh. 

« Le dieu s'est tenu debout en chantant. » 
I. 52. 15. àrcann àtra marùtah sàHminn âjaii. 

« Les Maruts ont chanté là, dans cette libation^ ». 

Les chants des dieux sont parfois des hymnes. On dit alors que 
les dieux célèbrent Toblation ; ainsi nous est représenté Indra 
dans le vers : 

III. 40. 3. Indra,... slavdna viçpate. 

« Indra ! maître de la demeure, qui célèbres » 

Il célèbre, en effet, les dons qui lui sont offerts, car au moment 
où le sacrifice s'accomplit, le feu fait crépiter la libation morte 
(le mortel) : 

I. 84. 19. Ivdm.... prâ çahsiso devâh.,.. màrtyam. 
« Toi, le dieu, tu as célébré le mortel. » 

Telles sont, choisies ça et là dans les hymnes védiques, quelques- 
unes des très nombreuses formules qui, prises au propre, entraî- 
nèrent et fixèrent la croyance à la sagesse et à la science des dieux. 

Résumons-nous. L'élément igné du sacrifice est brillant. Par 
métaphore on peut le dire éclairé^ connaisseur des libations qu'il 
conduit à leur plein développement, etc., etc. C'est pourquoi le 
dieu, qui plus tard le remplace, e%i instruit^ savant^ sage. 

De plus, l'élément igné du sacrifice crépite. Le dieu, en con- 
séquence, parlera ; il énoncera la science qu'il possède ; il chan- 
tera^ il célébrera l'homme pieux qui l'invoque et lui apporte des 
offrandes. 



^ « Lorsque tu édifiais le libre espace », c*e8t-à-dire « lorsque tu dére- 
loppais la libation ». 

*^ Le sens védique de âji est difficile à déterminer d*ane façon rigoureuse. 
Ce mot, dans la langue classique, signifie course. Dans le Rig-Vëdt, c'est 
certainement, d'après la comparaison des passages où il est employé, un 
des noms métaphoriques de la libation. 
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Ces deux qualités du feu sacré sont d'ailleurs inséparables. Le 
feu crépite et pétille. Métaphoriquement, le dieu parle ; il énonce 
sa pensée. Il est donc sage, et ses paroles sont Texpression de sa 
science. 

Ainsi, l'éclat et la voix du feu du sacrifice : voilà le principe 
de la sagesse et de la science des dieux. 



CHAPITRE V 

LA PUISSANCE 



Dans ridée que les Aryens se firent tout d'abord de la divi- 
nité, l'attribut de la puissance fut vraisemblablement impliqué. 
Car les dieux étaient conçus sous la forme humaine, mais ils 
apparaissaient comme des êtres supérieurs aux hommes et domi- 
nant le monde. 

Ce concept de la puissance divine, à peine éclos dans les con- 
sciences, se précisa bien vite grâce aux formules védiques qui sem- 
blaient y faire allusion et l'exprimer. 

Plus d'une fois, en effet, dans le Rig-Véda, l'un ou l'autre des 
éléments du sacrifice est qualifié de fort ou de puissant. Que 
fallait-il de plus pour que les dieux fussent considérés comme puis- 
sants, lorsque ces éléments furent divinisés ? 

Tel est Indra, « le (feu) ardent », divinisé par la suite, et qu'on 
appelle le dieu fort^ indra deva,... çûra (I. 63. 8), ou encore 
le dieu très fort (et) puissant^ devâh çaviètha.... maghavan... 
Indra (l. 84.19). 

Ailleurs, le même Indra est décrit comme possédant cent puis- 
sances : 

II. 22. 4 ,,Àndra çatàkratur vidâd isam. 

« Indra aux cent puissances, puisse-t-il trouver la bois- 
son ! x> 



LA POISSA PfCE 



m^ 



I 



I 



Le nombre ceat est un chîflFre rond, qui marque la multiplicité, 
et qui n'a pas à nous retenir autrement. Quant aux puissancesy 
littéralement les a édificateurs » ^ krâtu,de kr^ a faire ^ fabri- 
quer ^ édifier^ consiruire^ etc. »^ ce sont les soinas, les libations 
au moyen desquelles le prototype d'Iudra, le feu du eacrifice, 
naît, grandit et se développe. 

Be son côté Rudra. à Torigine a le (feu) éclatant », est 

appelé die^L à la double puissance^ deva dmbûrhâh (L 

H4. 10.) 

ZteiérfrAûs est apparentéaux mots barhis, nia force », etôr/irif, 
employé substantivemenÉ, « le réconfort ïi ^ que nous connaissons 
déjà comme des désignations métaphoriques de la libation ; c'est 
un dérivé de la racine brh^ barfi^ aêire fori ». Doibàrhm signifie 
donc étymologîquement a qui a deux réconforta ». Et que sont 
ces deux réconforts sinon la libation envisagée sous son double 
aspect, mâle et femelle, ou obscur et éclatant ? 

Rudra est encore appelé wmbkà^ a taureau » (II. 33. 15). 
Comment s*explique cette dénomination? De deux façons, croyons- 
nous. Il s* agitj sous le nom Rudra, du feu du sacrifice. Or les 
flammes qui naissent de la libation sont à la fui^ actives et cré - 
pitantes : d*où leur comparaison implicite à un taureauj animal à la 
fois impétueux et mugissant. 

Pour les mêmes raisons, Soma pavamâma sera également com- 
paré à un taureau. (Cf. IX, 108* 8, et passim mandala IX.) 

Rudra et Soma pavamâna sont des doublets d'Agni, qui, lui 
aussi, pourra recevoir le nom de vrêabha. Il est, en effet, ainsi 
appelé au versIlL 15* 6: V7yabhâ... dgne.,, deva. 

Agni est dépeint ailleurs comme le plus puissant de tous les 
dieux : 

IL 1. 15* imm tân sàm ca prnti càsi majmânAgne sujâta 
prà ca deva riçyase. 
fc Agiii! ô dieu bien né! tu surpasses par ta grandeur 
ceux (les dieux) avec qui tu es (et qui te font) vis-à- 
vis. » 



200 LES ATTRIBUTS GÉNÉRAUX DES DIEUX 

Cette souveraine puissance, Agui ladoità sa grandeur : allusion 
manifeste à la hauteur de la flamme principale du sacrifice qui 
dépasse toutes les autres flammes environnantes. 

Déjà il nous est permis de nous rendre compte d*où les dieux 
tirent leur puissance : elle leur vient de la libation. L'étude des 
passages suivants ne laisse aucun doute à cet égard. 

Au vers II. 30. 1, nous lisons : 

ind7'âyâhiyhné nd 7^amanta âpah. 

« Pour Indra meurtrier du serpent, les eaux ne cessent 
pas de (couler). » 

Par les eaux, il faut entendre les eaux de la libation. Dans 
celle-ci donc le dieu Indra puise la force nécessaire pour mettre à 
mort le serpent*, et sans la libation il ne sortirait pas victorieux de 
la lutte qu'il engage. 

La puissance d'Agni a une origine analogue. N'est-ce pas, en 
effet, au moyen du ndmas, de la libation onduleuse^ que les sacri- 
ficateurs l'établissent, plein de force, sur l'autel ? 

V. 8. 4. tvâm agne dharnasim,... vayàm glrhhir grndnto 
ndmasôpa sedima. 

« Agni ! nous, en chantant au moyen de (nos) chants, 
nous t'avons établi fort au moyen de ce qui se courbe, m 

Dans un autre passage, le breuvage fortifiant y vâja^ autre nom 
de la libation, est donné comme la source de la force d'Agni : 

V, 15. 5. vâjah ...le çdvasah deva. 

(( Le breuvage qui fortifie ta force, ô dieu !.... » 

D'ailleurs, Agni n'est-il pas fréquemment appelé le fils de la 
force, sûnô sdhasa/i, c'est-à-dire le fils de la libation? Cette 
expression revient très souvent dans les hymnes. Nous en citerons 
quelques exemples : 

^ Nous Terrons plus loin ce que, dans le Rig-Yéda, désigne le mot àhi^ 
le serpent. 
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VI. 13. 4 sûnosahasah... deva.., agne. 

« fils de la force, ô dieu Agni ! » 
1. 127. 1. agnlm manye.... sûnùm sàhasa/t. 

a J'appelle Agni, fils de la force. » 
111. 14.6 putra sahasah.... agne. 

« fils de la force, ô Agni ! » 

Une variante de cette expression, mais qui lui est absolument 
synonyme, à savoir çdvaso ndpât est, au vers IV. 35. 8, appli- 
quée au Rbhus : 

..,7(ïtnam dhâta çdvaso ndpâtah saudhanvanà dbhava- 
Idmrlàsah. 

« Etablissez le don, ô fils de la force, ô bons archers 1 (vous 
qui) étiez non-morts. » 

Les Rbhus étant les somas considérés comme forts^ cette appel- 
lation de fils de la force^ qui leur est donnée, provoque, au 
premier abord, quelque étonnemenl, car elle paraît convenir aux 
dammes plutôt qu'aux libations. Mais il s'agit des Somas pava- 
mânas, comme l'indiquent les mots : db/iavatâmrldsahy ii(qui) 
étiez non-morts ». 

Jusqu'ici la description de la puissance des dieux, à part les for- 
mules métaphoriques habituelles, n'a rien de spécial ni de cara- 
ctéristique. Elle devient, au contraire, expressive et pittoresque, 
lorsqu'il s'agit d'indiquer avec quels instruments les dieux mani- 
festent et exercent leur force. 

Ces instruments sont, eu général, des armes, et en particulier 
des flèches, des traits, des arcs, etc. Ainsi, au vers V. 41. 6, tous 
les dieux sont qualifiés à' isudhydvas c^e^i-k-àivQannés de flèches. 
Que sont ces flèches sinon les flammes pointues du feu sacré? C'est 
donc grâce au dédoublement verbal que les dieux, primitivement 
ces flammes mêmes, sont armés de flèches, autre dénomination des 
flammes. 

De tous les dieux, Rudra est le mieux armé. Le vers V. 42. 11 
nous le représente pourvu d'un arc et de flèches : 
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tdm u stuhi ydh svisùh sudhânvd 

ydksvâ.... rudràm.... 

oc Célèbre ce (dieu) qui a de bonues flèches et un bon arc; 
sacrifie (pour) Rudra ! » 

Un autre passage parle des armes fmntues du même Rudra : 

VII. 46. 1. imâ rudrâya sthirâdhanvane girah ksiprésave 
devâya.... 

tigmâyudhâya bharatâ..., 

« Apportez ces chants pour Rudra, le dieu à l'arc fort, 
aux flèches rapides, aux armes pointues! d 

Nous connaissons les flèches. Les arnres pointues n'en difierent 
pas. Quant à l'arc, c'est le soma, la libation, d'où s'échappent les 
flammes et qui les lance en quelque sorte. 

Si Rudra est le dieu le mieux armé, il n est cependant pas le 
plus belliqueux ni le plus victorieux. Ce dernier titre appartient 
sans conteste à Indra. 

Indra, en effet, est en possession de l'arme la plus terrible et la 
plus dévastatrice : le vâjraj la foudre. Tantôt il la tient à la main, 
et c'est ainsi qu'il est représenté au vers V. 33. 3 : 

indra tisthâ rdtham ddhi tdm vajrahastd. 

« Monte sur ce char, ô Indra qui as la foudre à la main ! » 

Tantôt il la porte dans ses bras, comme il est dit dans cet 
autre passage : 

III. 33. 6. indro asmân aradad vdirahàhuh. 

« Indra qui a la foudre au bras nous a dévorés ^ » 

Cette arme redoutable, le vdjra^ qu'est-elle donc? L'analyse 
linguistique nous l'apprendra. Vdjra est un dérivé de vdja^ et 
signifie « ce qui est issu du vâja ». Or vûjUj ce le breuvage for- 
tifiant », est un des noms de la libation. Le vdjraj c'est donc ce 

' Indra, le feu ardent, s'empare de la libation et la dévore. 
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qui sort delà libation, ce qui est engendré par elle^ en d'autres 
termes^ les flammes, le feu» 

■ ludra devint dans l'Inde a le dieu au vnjra », comme en 
Grèce, Ztvç devint te le dieu à la foudre ». L'association des mots 
indra et tajrin prit, en effet, la valeur d'une formule, et l'épi- 
thète de vajrin caractérisa essentiellement Indra à rexclusion de 
tout autre dieu. 

La vàjra cependant n'est pas la propriété exclusive d'îndra. Il 
appartient aussi à Agni, Le vers suivant, trop peu remarqué 
jusqu'ici, en fournit la preuve ; 



VL 



59< 3. indrâ nv àgnu . * * . t>ajHnâ vayâm devâ havdmahe, 
G Les deux Indra (qui sont) les deux Agni^ nous (les) 
appelons les deux dieux possesseurs dn vajra. « 



t 

■ Ce vers n'a rien qui puisse nous surprendre, Agni et Indra soût, 
Hsous deux noms différents, une seule et même chose : le feu du 

sacrifice. Si donc le vàjra^ autre dénomination du feu, appartient 

■ à l'un (Indra), il peut appartenir également à Tautre (Agni)- 
Agni d'ailleurs, outre le vdjra, que par occasion seulement les 
hymnes lui attribuent* possède une seconde arme. Gelle^i m le 
quitte jamais : c'est sa tête ardente : 

■ VIL 3- 1. agnim,,. devdm,..,, krnudhvam 
K yâh tdpurm ûrdhâ , 

^^^ ^ Editiez Agni, le dieu qui a une tète ardente ! h 

■ledi 

I '^ 
■irmi 



race à cette tête ardente , Agni e.t au>si redoutable qulndra^ 
le dieu au rdjrat ou que Rudra, le dieu aux flèches rapides. 



Les dieux font de leur puissance un usage très varié, et leurs 
armes sont victorieuses dans des combats nombreux, mais qui se 
ramènent tous aux différents rapports que peuvent avoir entre 
eux les deux éléments du sacrifice» 

Les dieux d'abord engagent la lutte pour s'emparer des libations. 
.Comme celles-ci, le plus souvent, portent des noms métaphoriques 
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et figurés, qui eu fout des objets différents, il s'ensuit que la puis- 
sance divine se manifeste dans les conditions les plus diverses et 
sous les aspects les plus changeants. 
Indra triomphe des vaches et du soma : 

I. 32. 12. ... indra devâh 

àjayogâ âjayah çûra sômam 

« Indra, dieu fort ! tu as vaincu les vaches, tu as vaincu 
le soma. » 

Varuna égale Indra en puissance. 11 crée les éléments de Funi- 
vcrs, entre autres la terre : 

V. 85. 5 vi yô marné prthivîm.... 

« (Varuna), quia créé la terre, .... » 

Gréer la terre, c'est-à-dire la libation, c'est la transformer en 
flammes. Or, celles-ci sont comparées au soleil. C'est donc pour 
engendrer le soleil que Varuna crée d'abord la terre et la frappe 
ensuite, comme il est dit au vers : 

V. 85. 1. oi yô jaghdna... prthivîm sûryàya. 

« (Varuna), qui a frappé la terre, pour le soleil, » 

Brhaspati, de son côté, conquiert les richesses et les étables 
riches en vaches, c'est-à-dire les libations désignées par de 
nouveaux termes comparatifs : 

VI. 73. 3. brhaspàlth sdm ajayadvàsûni vrajân gômato 

devd eèâ/i. 
« Le dieu Brhaspati a vaincu les richesses et les étables 
riches en vaches. » 

D'autres divinités brisent les rochers ; d'autres encore ouvrent 
les portes : 

V. 45. 1 vièyànn âdrim 

vi dïtro mânuslr devd âvah. 

« En brisant le rocher, le dieu a ouvert les portes de celles 
qui pensent. » 
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Le « rocher », àdri est analogue à la ^ pierre it}^ grâvan^ dont 
"nous avons fait mention ailleurs. Il s'agit du rocher-libation, qu'il 
faut préalablement briser pour en laisser écouler les eaux. Quant 
aux i( portes y>f dàrah^ souvenons-nous que les oblations sont sou- 
vent appelées les demeures du feu ; les portes seront donc celles 
de ces prétendues demeures. Viennetit-elles à s'ouvrir, elles 
livrent passage au liquide de Tolfrande dont le dieu va s*emparer. 
Ces portes sont d*ailleurs celles des libations qui pensent^ c'est- 
à-dire qui crépitent lorsqu'elles sont enflammées (Cf. le soma- 
mânm)- Cette dernière expression confirme ainsi notre explication 
du mot dùrah. 



» 



Quand le dieu, autrement dit Télément igné du sacrifice^ 
quel que soit le nom qui le désigne» s'est emparé de la IibatioQ| 
il doit la développer et la transformer en flammes, De là une 
uouvelle série de formules métaphoriques. 

La puissance spéciale d'v\gni consiste, par exemple, à édifier 
les obla lions qui lui sont oflertes ; 

IK 2. 6. â nahkrnuéva Agne haoïjâ. 

ce Edifie nos oblations^ ô Agni ! » 

Dans lemè:ne ordre d'idées, Savitar est uu des dieux produc- 
^teurs de la richesse, car il développe les trésors : 

VI , 50. 8 devâh savitd ..... vi/ûrn uté vdrt/âni, 

a I^e dieu Savitar développe les trésors. » 

La même formule, d'ailleurs, peut être répétée sous d*autres 
aspects, à Taido de vocables dififérents, mais identiques an fond 
et quant au sens. Ainsi, tous les dieux permettent au flot (de la 
mer-libalion) de s'étendre : 

L 122, f4, ....firnas tan no viçce ôariuasyaniu devdh, 

u Que tous les dieux donueut le libre espace à notre 
âotU 
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Ils conduisent aussi V éclat à la bonne marche j c'est-à-dire 
qu'ils font devenir éclatantes les eaux de la libation : 

I. 104. 2. devâsa/i.... à vakéan suvitdya vârnam. 

« Les dieux apportent l'éclat pour la bonne ntiarche. » 

Mais qu'est-ce que transformer les oblations en flammes bril- 
lantes, sinon engendrer les dieux? Chacun de ceux-ci doit donc 
exercer sa puissance dans le but de faciliter le libre développement 
des autres divinités. Indra, le dieu fort par excellence, n*y manque 
pas, et, s'il combat, c'est souvent pour une telle fin : 

VII. 98. 3. indra.... yudhâdevébhyovàrivaç cakartha. 

« Indra! au moyen du combat tu as fait l'espace libre 
pour les dieux. » 

Le plus souvent la lutte est vive. Les dieux rencontrent des 
obstacles sans cesse renaissants. Ils doivent les écarter pour 
accomplir enfin leur œuvre. 

Ces obstacles, contre lesquels les dieux dirigent leurs forces, 
sont nombreux. Pourtant ils ne sont que les divers aspects de 
l'obstacle imaginaire qui s'oppose au développement du sacrifice. 
La variété, ici comme presque partout ailleurs dans les hymnes, 
est fille de la rhétorique. 

Le vers I. 129. il nous fait connaître quelques-uns des noms 
de l'obstacle. Nous y voyons, en effet, Indra s'emparer des enne- 
mis et mettre à mort ce qui est mauvais et ce qui retient: 

pdhi na indra sustuta sy^idhàh.,.. 

hantâ pâpùsya rakêdsah 

« Empare-toi de nos ennemis, ô Indra bien célébréi qui 
mets à mort ce qui est mauvais (et) ce qui retient I » 

Agni, de son côté, lutte contre tout obstacle en général : 

VI. 3. 1. (igné déva pâsi..., àhhah. 

« dieu Agni, tu t'empares de l'obstacle. » 

Il écarte le mal qui entrave : 
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L 189, 1- àgne,,., yuyodhy àsmàj juhurânàm énah. 
a Agni ! éloigne de nous le mal qui entrave* » 

11 repousse enfin tout ce qui est mal fait : 

VI . 16* 32» tvàhi iàm devajihvâyâ pàfn bddhasva duèkrlam* 
a Toi, ô dieu! écarte au moyeu de ta langue cette chose 
mal faite! )> 

)e même, Savitar éloigne tout ce qui va mal: 

V, 82. 5* viçmni deva savitar duritâni para su m. 

a Eloigne, ô dieu Savitar ! toutes les choses qui vont mal ! n 

D'accord aussi avec Indra, il repousse ce qui retient ; 

L 864 10. apasédhan rahèûsah.^., devtûu... 

a Le dieu en repoussant ceux qui retiennent..*,. » 

Les commentateurs brahmaniques, avons-nous dit à plusieurs 
gprises, finirent par prendre au propre les formules védiques. 
Aussi, dans leur interprétation, les Raksas devinrent-ils une classe 
de démons avec lesquels les dieux entraient en lutte : c'est réternel 
combat du bien et du mal dont toutes les religions font mention. 

Une antre catégorie de démons était celle des Dasyus, littérale- 
ment ceux qui UenL Les dieux en sont victorieux comme des 
Haksas : 

»I1L 29» 9 * devâso âsahanta dàsyûn, 
<r Les dieux ont vaiucu ceux qui lient* )> 
L'obstacle imaginaire peut enfin revêtir la forme animale, 11 
prend alors généralement l^aspect du serpent ou du lonp* Le loup, 
en effet j dévore la proie qull saisit, et le serpent l'entoure et 
, Tétreintde ses replis. Dans le Rig-Véda, le serpentj âhi, désigne 
J l'enveloppe métaphorique de la libation, et le loup, vrkaj l'être 
imaginaire qui j dévorant la libation, TeMipèche de se transformer 
en fiammes briUautes. Aussi ce^à auiaïaux démoniaques doivent-ils 
être mis à mort; à cette condition seulement, ils n apporteront plus 
d'entrave à raccomplissement du sacrifice. 




208 LES ATTRIBUTS GÉNÉRAUX DES DIEUX 

Le meurtrier du serpent; c'est Indra; d'où son épithète fréquente 
de ahihnn : 

Cf. entre autres : II. 13. 5. — II. 19. 3. 

Quant au loup, ce sont les dieux en général qui engagent la 
lutte avec lui, comme on le voit au vers : 

11. 29. 6. Iràdhvant nodevà nijnro vrkasya. 

« Faites, ô dieux! que nous ne soyons pas dévorés par 
le loup ! j) 

Souvent les hommes semblent adresser des prières de ce genre 
aux divinités. C'est déjà une faveur considérable, en effet, que de 
n'avoir pas à compter avec les embûches et les pièges tendus par 
le malin. Toutefois, les avantages sont plus précieux encore si 
les hommes bénéficient de la puissance des dieux. Car le mortel 
devient alors extrêmement riche : 

VI. 13. 4. yàs te sfmo sa/iaso fjlrbhlh..,. yajnair mdrto 
nlçitim,,,. ânat 

viçvani sa (leva prâti vâram agne dhatté dhâ- 
nyàm pâtyate vasavyaih. 
« Le mortel qui, au moyen de (ses) chants (et de ses) 
oblations a obtenu ta pointe *, ô dieu Agni, fils de la 
force ! celui-là établit tout (son) trésor (et tout son) 
bien '^ ; il est le maître des richesses ^. » 

Mais une telle faveur est exceptionnelle. Les hommes, le plus 
souvent, doivent se contenter d'un avantage moindre, quoique 



* Niçiti (de râ^ ci, « aiguiser »), la chose pointue^ la poùite. Ce mot 
désigne dans le Rig Véda la pointe de la flamme. Plus tard, il devint le nom 
d'une des armes d'Agni. 

• Dhânyà ( Cf. dhâna), mot peu employé dans les hymnes, et doat le 
sens en conséquence est difficile à fixer. La racine en est vraisemblablement 
rfA(7, « ^^aô^/V », d*où la traduction que nous proposons : lehien^ c'est-à- 
dire ce qui est établi, 

^ Le sens propre et védique de ce vers est le suivant : Le soma, primi' 
tivement mort, qui a obtenu une flamme pointue, qui est devenu feu, établit 
et développe à son tour les libations dont il s'empare. 



, ^:i 
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important encore : celui de ne pas être mis à mort par les dieux 
justement courroucés. 
Dans celte intention, ils invoquent Rudra, le dieu-taureau : 

IL 33. 15.... vrsabha.,. yàthâ deva nd hrnisé nà hâhsi, 

« dieu taureau 1 que tu ne (nous) perces pas ; que tu ne 
(nous) tues pas ! * » 

Nous avons essayé, à l'aide de nombreux passages extraits du 
Rig-Véda, de montrer pourquoi l'élément igné du sacrifice, 
le feu, était qualifié de fort et de puissant. Cet élément fut par la 
suite divinisé sous chacune de ses dénominations. Par une con- 
séquence nécessaire, la puissance métaphoriquement attribuée au 
feu dans les hymnes échut aux dieux qui lui furent substitués. 



' Sens védique : De môme que le feu perce et détruit les enveloppes 
imaginaires des libations, de même il pourrait, par sa violence, détruire les 
libations elles-mêmes et nuire au sacrifice. 



Univ. dk Lyon» — Uuérinot» 1^ 



CHAPITRE VI 

LA BONTÉ 



Ce nouvel attribut divin, labonté, prit naissance et se développa 
dans des conditions identiques à celles qui engendrèrent rattribut 
de la puissance. 11 nous suffira donc de signaler les plus caractéris- 
tiques d'entre les formules védiques qui permirent et entraînèrent 
la complète évolution de ce concept. 

Plus d'une fois, dans le Rig-Véda, l'élément igné du sacrifice 
est décrit comme possédant des qualités d'apparence morale. 

Ainsi le feu, divinisé sous le nom de Tvastar, en tant qu'il 
façonne et modèle la libation, reçoit au vers III. 4. 9. l'épithètede 
« généy^eux », rârdija/t^ de r^7, « donner, gratifier ». 

Le feu proprement dit, Agni, est qualifié de «tté^o/», iamâa- 
dasvâHy de dus a donner (?) » i Cf. II. 2. 6); ou encore de « riche 
en dons », ddsvan. (Cf. I. 127. Ij. 

Toutes ces épithètes ne visaient, à l'origine, que l'instant où 
le sacrifice s'accomplit. Elles prirent ensuite un caractère perma- 
nent, et furent alors attribuées à la divinité. 

Le feu est généreux ou libéral parce qu'il donne à ses flam- 
mes, devenues le cortège des dieux, les libations qui leur sont 
nécessaires pour apparaître brillantes, actives et pleines 
d'éclat. De même, il est riche en dons, en tant qu'abondamment 
pourvu des dons-oblations, et non pas en tant qu'il distribue des 
dons aux hommes, interprétation erronée qui fut inaugurée à une 
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époque postérieure, quand la signification réelle des hymnes 
védiques eut été oubliée. 

L*épithète qui, entre toutes, a fait considérer Agni comme 
charitable et bon, est celle de dravinodâ^ a donneur de la 
tnchessen. On la trouve fréquemment dans le Rig-Véda : 

I. V)6. i.... devâagèùm dhârayan dravinodàm. 

« Les dieux portent Agni donneur de la richesse. » 

II. 1.7. tvàm agne dravinodâh. 

« Toi, Agni (lu csi le donneur do la richesse. » 
etr., etc. 

(Jue signifie cette cxpros:5ion i L'interprétation la plus habituelle, 
celle qui commença à s'établir au moment où l'on ne comprit 
plus les Védas, consiste à dire que le dieu Agni distribue la 
richesse aux hommes, en échange des oblations'qui lui sont offertes. 
Mais ne nous écartons pas de la signification objective des hymnes. 
Agni, c'est le feu ; il est donneur de la riche$sej non parce 
qu'il la distribue aux hommes, mais parce qu'il se la procure à 
lui-même, pour se nourrir et nourrir en même temps ses fiam- 
mcs, car la richesse est la richesse-libation, (i'est pourquoi, dans 
ce même vers II. 1. 7. que nous venons de citer, le feu, 
Agni, après avoir été appelé dravinodà^ est considéré comme 
participant à la richesse dont il est possesseur, d'où la preuve 
qu'il s'agit bien de la libation : 

toâm bhayah..,, vasva Içise. 
« Toi (o Agni) tu es possesseur de la richesse et tu y 
participes. » 

Quand des modifications de sens, analogues à celle que subit 
le mot dravinodày se furent accomplies à propos d'autres 
vocables similaires, les dieux furent considérés comme bienfoi- 
sants et charitables ; ils s'enrichiront d'un attribut nouveau : la 
bonté. 



212 l¥S ATTRIBUTS GÉ.VÉRAUX DES DIEUX 

Grâce à rinterprétalion dans un sens moral de certaines for- 
mules védiques, la croyance se fortifia de plus en plus que les 
dieux, lorsqu'ils daignaient apparaître, apportaient avec eux des 
richesses. Ainsi agissait Indra : 

H. 15. 9.... indy^ah 

â... rayim bhàrad àhçam.,,. dâçdsyàn 

« Indra a apporté la richesse ; d'une part (de celle- ci i il a 
fait don. » 

Savitar n'est pas en reste eu égard à Indra ; lui aussi distribue 
des dons : 

V. 49. 1. devàhi vo adyà savitâram ése.,.. ràtnam vibha- 
jantam... 
« Je suis allé aujourd'hui vers votre dieu Savitar qui par- 
tage le don. » 

De même enfin, Aryaman, l'un des Adityas, et Pùsan, le dieu 
nourricier, doiment des biens: 

IV. 30. 24. vdtHfftu-vâtnam devô dadrUv aryamà 

vdmùnj pûsâ 

i( Que le dieu Aryaman donne chaque bien ! que Pùsau 
donne le bien ! » 

Puisque les dieux, dans leur bonté, distribuent surtout des 
richesses et des biens, il leur faut préalablement les acquérir. Ils 
en prennent possession lorsque leurs prototypes, les flammes 
brillantes du sacrifice, s'emparent des libations, puisque celles ci 
constituent précisément les richesses dont il s'agit. 

Un des principaux pourvoyeurs des dieux, c'est Pùsan. Pùsau 
personnifie le sonia qui donne au feu ses eaux fortifiantes et inflam- 
mables. Tel, en effet, le représente le vers I. 23. 8 : 

déoàsah pâsarâtayah 

vtçve mnma çrutd hdvam. 

« dieux, pourvus des dons de Pùsan, entendez tous 
mon appel ! » 



LA ROPTTd ÉI3 

Ces dons que leur accorde Pùèan, les dieux commeiicent par 
les partager entre eux. 
Savitar est le premier a faire profiter ses collègues des offrande^ 

qu*il a reçues : 

IIV. 54. 1. âbhùd devâh samtâ 
ni yâ ràtnà b/tâjali mànavébhya/j . 
a Voici le dieu Savitar qui partage (ses) dons à ceux 
qui sont pourvus de ce qui pense ^ » 
IL 38. !• ùd u syàdeDdh saviiâ,^.,. asthât 
nûnàm devébhyo vl kl dhâii râinam. 
« Le dieu Savitar s'est tenu debout; maintenant le voici 
^ qui établit le don pour les dieux, » 
Agûi n'agit pas autrement que Savitar* Il gratifie de ses dons 
tous les autres dieux : 



IliL 3. 1, agmrhl devân amrto duvasyàii, 
a Ainsi l'immortel Agni gratifie les dieux* »> 
Ai 



11 distribue toute la richesîse qu'il po.^sède: 
L 31 . 9. iijAm ... agne.,., 

kdràretvàm kalyâna vàswviçt?am ûpUe, 

« Toi, ô Agni ! toi, beau^I tu as distribué toute (ta) 

richesse au chanteur ^ j> 



I 



Ailleurs, sous le nom de l'Aurore, UH^^ il édifie son bien chez 
les autres dieux ; 

L 113, 9 devésu cakrie âpnah . 

i* Dans les dieux , tu as édifié (ton) bien. » 



Du reste, les dieux entre eux ne se donnent pas seulement des 
biens et des richesses. Ils peuvent aussi s'accorder des animaux, 



' Celui qui est pourvu de ce qui pen^e^ c'est le feu ( donc h dieu) 
pourvu de soma* Cf. manuiimt, ^untf'rr.as, etc. 
* Sans dooie beau d voir, 
' Kilrtu le chanteur^ est un des noois di» Soma pfivamâna qui crépite. 
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une vache, par exemple, qui n'est autre que la vache-libation : 

1. 139.7 lyâm âù[iirobhyo dhenitmdevââdattana. 

(( Vous avez donné cette vaclie pour les Angiras ', ù 
dieux ! » 

Les dioux échangent des dons entre eux ; mais ils tournent 
aussi leurs regards vers la terre. Les supplications des hommes 
montent, en effet, de plus en plus nombreuses et de plus en plus 
prossantos. Elles s'adressent surtout à Agnî: 

III. 17.3. ... hliava yàjamânâya çàm yoh 

« Sois, pour celui qui sacrifie, le bon, Tagréable ! » 
s'écrie le mortel en apportant ses offrandes au sacrifice. 

Agni n'est pas insensible à cet appel. Ne porte- 1- il pas le 
nom de dratinodây donneur de la Hchessef II accepte les obla- 
tions des hommes et, en retour, il leur distribue les biens qui leur 
sont nécessaires et qu'ils demandent dans leurs prières. 

A chacun il fait sa part : 

I. 123. 3 hhdgàm vibhajâsi nrbhyah. 

« Tu partages la part aux hommes. » 

Ses faveurs consistent surtout en richesses et en trésors : c*est 
là d'ailleurs l'objet accoutumé des demandes des mortels. Mais il 
peut aussi, lorsqu'il est sollicité dans ce sens, accorder de favorables 
compagnons, des amis sûrs et dévoués : 

IV. 10. 8. çivâ nah sakyâ sdntu.., agne. 

« Que des compagnons * favorables soient pous nous, ô 
Agni !» 

Los autres divinités suivent l'exemple d'Agni et, comme lui, se 
montrent bienfaisantes pour les hommes. 

* Les Angiras, au sens védique, les flammes agiles (V. les diffërentfis 
dénominations de l'élément igné), — puis personnifiés et entendus comme 
des messagers entre le ciel et la terre. 

'* Littéralement « des choses qui accompagnent » et. par suite, « des eom- 
pagnies ». 



.«ii 
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Tvastar leur accorde une progéniture d'etifants mâles : 

VIL 34. 20 *,*. tt>Mtâ supânir dâdhdtii vlrân. 

a Que Tvastar aux belles mains élablîsse des mâles* ! » 
Les Açvins guérisseot les mortels de leurs maladies ; 
VII L 9. 6, devâ bhuajyâthah 

« (Vous) les deux dieux ! vous agissez en médecins*. » 

Savîtar eiifin leur accorde le bien qui les contient tous : 

I IL 54. 1 1 savitah .... asmûbhyam â suva sat^ûiâtim* 

Ci Savitar ! pour nous coule ce qui est totah » 

L'attribut de la bouté eut donc, dans la tradition religieuse 
indO' européenne j une origine analogue à celle de tous les autres 
attributs divins. Suscité dans les imaginations par Tidée même de 
Dieu» peut-être serait-il, pendant de longs siècles, demeuré à 
Tétai latent. Mais le Rig Véda avec ses formules métaphoriques 
fournit bien vite tous les éléments nécessaires au développement 
de ce concept. Le germe, jusque-là non fécondé, grandit et s'ac- 

tcrut; il se précisa. 
Dès lors, la bonté fut considérée comme inhéreute aux dieux, 
au même titre que la sagesse ou Tira mortalité. Les dieux n'étaient 
plus les êtres vagues des âges primitifs. Eux aussi avaient grandi. 
Ils ressemblaient aux hommes, et ceux-ci devaient, par un 
culte approprié, se concilier les faveurs des puissances ducieL 

*■ Tvaatarj le feu qui façonne la libation, aUume celle-ci ; de morte 
qu'elle ^tait, il la rend vivante. Lea flammes ainsi produitea sont donc la 
progéniture delà libation ; en outre, leur activité les &it comparer à des 
enfaots mâlei. 

* Daos le Rig -Véda, les Acvine, comme Apollon dans la mjthologî© grec- 
que, agissent en médecins, parce qu ils ramènent le mort à la vie : ila trana- 
.forment la libation en iïammes actives. 



I^ROISIKME PARTIE 



LES PRINCIPALES DIVINITÉS 



CHAPITRE PREMIER 

LES DIFFÉRENTS DIEUX ET LEUR ORIGINE 



iommf la Grèce et camme Romej et pour les mf*mes raî^ons, 
rimle fut la terre du polythéisme. 

Parcourt -on les ouvrages de l'époque bnlbmanique, les f/jpa- 
nimds et les Brâhmanas en particulierj on est étonné du grand 
nombre de divinités doiit ces documents font mention , Indra et 
Agni se disputent la souveraineté du cieL Ijes Acvins parcourent 
l'espace sur leur char étincelauL Tvastar forge les armes acérées 
de Rudra et des autres dieux guerriers* Varuna crée les éléments 
de ruïîivers, pendant que Savitar et Pûsan distribuent des riches- 
ses aux hommes qui, avec une pieuse déférence, invoquent la 
troupe des Viçve Devâs, coramo s'ils craignaient d'oublier quel- 
que membre de ce vaste pantliéon. 

Parmi toutes ces divinités, il en est quelques -unes dont les noms 
reviennent souvent dans les Brâhmarms, Agnu Indra et les Viçve 
Devâsj en particulier, sont fréquemment cités* C'est la liste, en 
effet, et dans cet ordre précisément, que fournît VAiiareya- 
Brdhmana (IV. 29j 3i, V» l,). La Vâgmaneyi'BaiHhità'Upa- 
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nisad (III. 12 ; 13) et le Çatapatha-Brâhmana (II. 3. 4. 11-12) 

donnent seulement : 

I*^ Agni ; 

2* Indra et Agni ; 

Une liste plus étendue se trouve dans un autre passage da 
Çatapatha-Brâhmana (III. 9. 1. 6~2I). Elle contient les noms 
de onze divinités se succédant dans Tordre suivant : 

I^ Agni; 

2^ Sarasvatî; 

3^ Soma; 

4^ Pûsan; 

5^ Brhaspati ; 

6*' les Viçve Devàs ; 

7^ Indra ; 

&^ les Maruts ; 

9^ Indra et Agni; 
I0« Savitar; 
11*^ Varuna. 

L'ordre qui place ici Indra au septième rang est probablement 
altéré ; car partout ailleurs Indra vient à la suite d*AgDi, et les 
Viçve Devâs occupent la troisième place*. 

Les noms de tous ces dieux se rencontrent déjà dans le Rig- 
Véda. 

D'après les hymnes en effet, les hommes sont censés adresser 
leurs offrandes à Agni ou à Rudra : 

VI. 15.6. agnlm-agnim vah samidhâ duvasj/dUa. 

« Gratifiez chaque Agni de votre chose enflammée I » 
V. 42.11. rudràninàmohhir devâm... duvasya. 

« Qratifîc le dieu Rudra des choses qui se courbent ! » 



^ Cf. J. Eggeling, Version an|?laise du Catapatha-Brâhmana (vol. XII 
des Sacred Boohs of the Easty 1882.) Introd. p. xix et passim. 
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Un culte seDible institué eu Thoiineur d'Indra qu*oii célèbre: 

L 173. 13, eM stâma indra iàhhyam. 
a Ce chant (est) pour toi, ô Indra ! » 

On invoque les Ma rut s, Sonia et les Acvins : 

VI IL 89.1. brhàd Indrâya gâyata mârutah, 

<t Faites chanter le réconfort pour Indra, ô Marnts! )> 

IX. 107. 23. pâvasva 

tvâm samudràm,*. vi dhârayo devébhyah soma. 
« Enflamme-toi j ôSoma ! que ta soutiennes, en la déve- 
loppant, la mer pour les dioux ! » 
L 22. 2. ûçmnû ta havâmahê. 

a Les deux Açvins, nous les appelons. » 

D'autres passages donnent Tillusion de prières adressées soit à 
Savitar, soit à Pûèan : 

VI, 71. 6, ,...saviiaf\, .. 

ayà dhiyâ vâmabhâjah syâma. 
a Savitar I au moyen de cette pensée puissions nous 
participer aux biens ! » 
I. 42, I . ,... pffmn.,.. 

sàh<vâ deva pf*à uas punth. 
a Accompagne-nouaj ô dieu Pûâan! (et marche) devant 
nous ! » 

Mais Brhaspati surtout paraît exaucer ces prières : 

VL 73- 3. apfih smlsmi.. .. brhaspâiir hâniy amUram* 

<{ En conquérant les eaux, Brhaspati tue celui qui n'est pas 
un ami. » 

Les trois fils d'Aditi enfin, Mitra, Varuna et Aryaman, sont 
représentés comme s'élant élevés an ciel : 

V. 07* L vf'truna miirdiyaman nfirsHstham hsatrâm nçàthe, 
t( Varuna, Miti^ (et) Aryaman! vous avez ubtenu la 
demeure la plus haute. » 
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Dans le Rig-Véda cependant, à la condition de n'en pas perdre 
de vue le caractère objectif et descriptif, il n*est pas encore ques- 
tion de divinités. Les hymnes sont l'embryon, le germe de la théo- 
logie postérieure. Ce qu'ils contiennent à cet égard consiste en 
des expressions verbales qui, plus tard et grâce à la rhétorique 
seulement, deviendront des dénominations de dieux. 

Les mots védiques indraj rudrâ, sarUdVj vdrmiaj tnitra, 
etc., sont, on effet, des épithètes du nom du feu. De là Tidenli- 
fîcation des dieux entre eux, observée et signalée par la plupart 
des commentateurs. « Un autre procédé (des poètes védiques), 
« dit M. Barth, est celui de Tidentification d'un dieu avec plu- 
« sieurs autres.... C'est ainsi qu'Indra est identifié avec Brhas- 
« pâli, avec Agni, avec Varuna; que d'Agni on déclare qu'il 
« est Varuna, Mitra, Aryaman, Rudra, Visnu, Savitar, Pu- 
ce san. Il n'y a pas jusqu'à la formule si fréquente dans les 
« BrâhmanaSj « Agni est tous les dieux », qui ne se rencontre 
« déjà dans les h^^nines* ». 

M. Oldenberg, de son côté, s'exprime en ces termes : « Ce serait 
« trop dire qu'Agni ou Indra ne possèdent pas d'individualité 
« propre ; mais les traits particuliers de leur être disparaissent à 
c( peu prf^s sous ce qui est commun à tous les dieux, sous ce qui 
« les fait tous semblables les uns aux autres, à savoir leurs attri- 
« buts généraux de puissance, de splendeur, de bonté et de sa- 

« gesse Maintes fois les figures individuelles de chacun des 

« dieux se mélangent et s'effacent.... 

c< Peu à peu, ajoute M. Oldenberg, une tendance voulue à tout 
« identifier, malgré des différences apparentes, se joint à l'effa- 
« cément progresî^if des types. » Et il cite un exemple: « Agni, 
« dit-il, n'est pas d'ordinaire buveur de soma ; il le devient dans 
c( la compagnie d'Indra ; il tue Vrlra et brandit la foudre ; comme 
(( Indra, il s'empare des vaclies et des eaux, il l'emporte sur le 



* Barth, les Heligiona de l'Inde, in Encyclopédie des scieticeê reli- 
gievses, VI. 525. 
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« soleil et Taurore. Le mythe voyage ainsi d'un dieu à l'autre *. » 
Celle identification a son origine dans le Rig-Véda, dans ce 
procédé de style que nous avons décrit au chapitre viii de la 
première partie de cet ouvrage, et qui consiste dans le rapproche- 
ment des deux éléments du sacrifice, envisagés sous le même 
rapport. 

Ce rapprochement est fréquent. Ainsi, au vers II. I. 11, le feu 
et la libation enflammée sont donnés comme identiques : 

tvâm agne Aditir deva. 
« Toi, ô feu brillant ! tu es la déliée ! » 

Cette formule permit plus lard ridentification du dieu Agni 
avec Aditi, la mère des Âdilyas. 

A coté de cette première cause d'identification, il en est une 
autre plus féconde. Elle consiste dans le fait que le nom du feu, 
Agni, est accompagné d'épithètes qui, plus tard, devinrent le nom 
des différents dieux. 

Ainsi Agni fut identifié aux Angiras, ces héros messagers, alors 
que àhgiras est, dans le Rig-Véda, une simple épilhèle des flam- 
mes considérées comme agiles : 

I. 31. 1. tvam agne cuigirâh, 
« Toi, ôfeu ! (tu es) agile, » 

devenu dans la suite : 

« Toi, ô Agni I (tu es) l' Angiras ! » 

Pareillement, si Agni fut identifié avec Mitra, Varuna et 
Aryaman, c'est en vertu des expressions suivantes, prises au 
propre : 

I. 94. 13. asi milràh agne. 

« Tu es l'ami (de la libation) ô feu ! » 

puis : 

(( Tu es Mitra, ô Agni ! » 

* Oldenberg, Die Religion des F^rfa, p. 1^8-100. 
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Cf. 111. 5. 9. mitrô agnïh. 

II. I. 4. tvamagne vàrunafi.... tvdm mitrô bhavasi.... 

tvâm aryamâ, 
« Toi, ô feu ! tu es reaveloppeur (de la libation) ; 
tu es Tami (de la libation) ; 
tu es l'actif. » 

d'où, plus tard : 

« Âgni ! tu es Varuna; tu es Mitra ; tu es Aryamau!» 

Ce n'est pas tout. Les commentateurs brahmaniques n'eussent 
pas dû s'en tenir à cette identification extérieure et verbale. Car 
le Rig-Véda les conduisait logiquement à une identification réelle 
des dieux entre eux, et en quelque sorte au monothéisme. 

Puisque les mots varuna^ mitrà^ Indraj rudrày etc, en 
d'autres termes tous les mots qui, dans la suite, devinrent le 
substiat des difiérentes divinités, sont dans les hymnes de simples 
épithètcs du nom du feu, il ne reste en définitive rien de réel, 
sinon le feu lui-même. Agni, dans ces conditions, devait devenir 
le seul dieu, à l'exclusion de tous les autres. 

Cette conclusion se dégageait d'ailleurs de plus d'un passage 
du Rig-Véda. Au versl. 08. 2, nous lisons, par exemple, que le 
feu, Agni, est Tunique brillant. Tunique dieu : 

... éhalj bhiivad devùh. 

« Un seul brillant était (se manifestait*).» 

L'Inde pourtant n'aboutit à une sorte de monothéisme (doctrine 
de VAtman) qu'à une époque sensiblement postérieure. L'évolu- 
tion religieuse engendrée par les hymnes védiques s'arrêta à mi- 
route : à la multiplicité des dieux. C'est que les passages qui au- 
raient pu entraîner la croyance à une seule puissance céleste sont 
rares dans le Rig-Véda. De plus, quelques-uns d'entre euxs'ap- 

' L'hymne tout entier est consacré à Agni. 
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plîqueut non pas au nom du feu, agnii mais à Tuoe ou à Tautre 
de ses épithètes, à indra et à savitdr par exemple. 

Au contrairej la personuiticatton dont ces épithètes sont l'objet 
dans le Rig-Véda exerçait une puissante influence* Gomment 
s*imagiûer qu*il ne s'agit pas d'un dieu nommé Savitar, quand le 
mot savitdr reçoit toute une série d'épi thètes favorisant la ten- 
dance à ranthroporaorphisme, qu'il est employé comme sujet 
de verbes de mouvement, etc., etc. ? Telles furent la raison et la 
cause du développement du polythéisme dans l'Inde. Le langage 
fut seul eu jeu : il n*en créa pas moins le panthéon hindou* 

Les différeiiles divinités prirent en effet naissance dans des 
conditions absolument identiques à celles qui déjà avaient permis 
à ridée de Dieu de se préciser* Encore, sous le concept général de 
Dieu y a-t-il un germe rationnel que les formules védiques fécon- 
dèrent bien vite* Un tel principe fait défaut lorsqu'il s'agit de 
révolution des divinités particulières. Leur origiue est toute 
verbale. Ce qui s'était produit à propos du mot de vu se répéta 
pour d'autres adjectifs^ comme savitar^ aryamàn, rudru^ etc, 
et rien de plus. 

Esquissons donc brièvement le processus suivant lequel le mot 
védique indray par exemplej devint plus tard le nom d'une divinité, 
entraînant ainsi la croyance à cette divinité même. 

La valeur primitive du mot indra dans le Rig-Véda est celle 
d^une épithète jointe au nom du feu. Agnir indrah signitie 
a le feu ardent » : 

VI I L 35. 1 . affnînéndrem sacàbhùm açmnâ, 

« vous les deux cavaliers {qui êtes) accompagnés du feu 
ardeut 1 » 



Mais en vertu de la tendance detoul adjectif à devenir substan- 
tif, indra est le plus souvent employé seul et substantivement : 

IIL40*3. indra viçpaie, 

« ardent, maître de la demeure ! » 

A ce titre déjà| indra semble être le nom d'uii objet déter- 
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miné. Cet objet, c'est le feu du sacrifice. Ou l'oublia bien vite, 
parce que Indra ne désignait le feu qu'à titre de qualificatif. 
Ce mot fut interprété comme le nom d'un être divin. D'ailleurs, la 
personnification verbale aida à celto évolution. L'objet appelé 
inc/ra n'est-il i>as, en effet, représenté comme possédantdes attri- 
buts humains? N'a-t il pas, par exemple, des bras et des mains 
dans lesquels il tient la foudre ? 

1 1 1 . 33 . 6 . / ndra/t vdjrabâh uh . 

« Indra qui a la foudre au bras. » 
V. 33. 3. . . .^ indra vajrahaslà . 

« Indra, qui as la foudre à la main ! » 

D'un autre coté, Indra n'accomplit-il pas certaines actions imi 
tées dos actions humaines et dont la description contribue de plus 
en plus à le personnifier ? 

Ainsi on le représente comme montant sur un char, ou comme 
triomphant des vaches : 

V. 33. 3 indra t'iHhà rdiUam, 

(( Indra ! monte sur ce char ! » 
1. 32. 12 indra (\)ayo gâli. 

(( Indra ! tu as vaincu les vaches. » 

D'ailleurs, le personnage qui porte le nom d'Indra semble être 
honoré d'un culte. C'est donc un dieu, car aux divinités seules peut 
s'adresser un culte. 

On lui offre des oblations : 

1.63. 8. tvHiu UjàtH na indra deva citrâm i^am dpo ml 
plpayah. 
(( dieu Indra ! tu as bu comme des eaux notre éclatante 
boisson que voici. » 

En mùme temps on célèbre îscs louanges : 

I. 129. 11 indra sustuta. 

(( Indra bien célébré ! » 

Ainsi, gràco à la rhétorique seule, l'épithète indra devint le 
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nom d*ane divinité. Jndra est un dieu d'origine verbale. Il en est 
de même des autres dieux. Le panthéon primitif des Aryens^ et 
spécialement des Hindous, se constitua le jour où le sens objectif 
des hymnes védiques fut oublié, et où les formules qu'ils contien- 
nent furent interprétées d'une façon littérale. 

Il nous reste maintenant à étudier chacun de ces dieux en&ntés 
par le langage. 
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CHAPITRE II 

AGNI 



Dans les listes des Brâhmanas^ Agni occupe géaéralement la 
première place. 

Ce fait est d*origiue védique, car déjà dans le Rig-Véda, le 
feu est appelé le grand brillant^ le premier des brillants^ etc. 
Lorsque ces formules furent interprétées dans un sens théologi- 
que, Agni devint le « dieu grand », mahô devah (IV. 58. 3), le 
« premier des (dieux) immortels » : 

I. 24. 2. agnér vaydm prathamà^j/dmrtânàm mànàmahe 

câru devàsya. 
a Nous appelons la chose agréable au dieu Agni, le pre- 
mier des immortels. » 

De même encore, on dit qu'Agni « surpasse d les autres dieux : 

II. 1. 15. tvam tân scun ca prdtt câsî majmdnâgne sujâta 

prd ca deva ricyase. 
(( Agni I ô dieu bien né ! tu surpasses par ta grandeur 
ceux (les dieux) avec qui tu es (et qui te font) vis-&- 
vis. » 

Il peut être enfin « l'unique dieu parmi tous les dieux p, eéâm ^ 
viçvesâm bhùvaddevô devânâm (1. 68. 2). A proprement parler 
en effet, le feu est à la fois le principe et l'ensemble des flammes 
brillante du sacrifice. 
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Nature d'Agni. 

Le dieu Agai a donc pour prototype le feu du sacrifice, 
était déjà ropiaion de Bergaigne ; ce Sous le uora d*AgDÎ, 
dit-il, le feu du sacrifice est directement divinisé* )> 
Toutefois la doctrine de Bergaigne n'est pas dégagée de tout 
élément naturaliste, et si, pour l'auteur de la Religion védique, 
Agni rappelle le feu du sacrifice, il n'en faut pas moins 
rident ifler avec le soleil et l'éclair. c< L'attribution au feu terrestre 
« du caractère divin s'expliquerait déjà par la puissance effective 

«t de cet élément Mais pour les Aryens védiques elle repose 

« avant tout sur la croyance à l'identité de ce feu avec les feux 
(( célestes du soleil et de l'éclair ^ » 

Bien certainement Bergaigne s'appuyait, pour fonder cette 
identification, sur des passages du Rig-Véda où le feu, Agui, 
osl appelé le soleil» comme dans les deux vers suivants, par 
exemple : 

L 1 24, 1 , udyàn sûr y ah jyàtir açret. 

« Le soleil en se levant a atteint la lumière. » 
IV. 13.4. raçmnyahstiri/asya... avâdhmtàmah. 

et Les rayons du soleil ont rejeté en bas ce qui était som- 
bre < » 

Mais ce sont là des comparaisons implicites qui s'expliquent, 
Idans les hymnes, par des comparaisons explicites correspon- 
dantes. Aussi un grand nombre d'autres passages vont-ils nous 
montrer que, s'il est question de soleil, il ne s'agit nullement de 
l'astre, et que le mol sûrya désigne métnphoriquement le feu du 
sacrifice* 

Très souvent, on dit du feu qu'il est « éclatant comme le 

lell J» i 



* BergaigDej la Religion védique, I, 12, 



2^28 LES PRINCIPALES DIVINITÉS 

Cf. I. 149. 3. sÛ7'0 nd ruvukvân. 

VI. 2. 6. surond rocase. 

VU. 3. 6. citrô nd sûra/t. 

VII. 8. 4 agnl/é sûryo nd rôcate. 

Diaprés un autre vers, il est « rayonnant comme le soleil» : 
VI. 4. 3. sûryo nd çukvdh, 

« A Taide de sa lumière, dit-on encore, il s'est étendu 
comme le soleil » : 
VI. 12. 1. agnlli sûryo nd çoclsà tatâna. 

La présence dans toutes ces formules de la particule nà^ 
a comme » , indique nettement qu'il s'agit d'une comparaison et non 
d'une identification du feu avec le soleil. L'opinion de Bergaigne 
ne parait donc pas admissible, et tout au plus sent-t-il permis 
de parler, suivant l'expression de M. Oldenberg, d'une c< res- 
semblance de nature^ » entre le feu et le soleil. 

Le fait qu'Agni représente le feu du sacrifice devient hors de 
doute, si l'on considère des expressions telles que celles-ci : 

V. 6. 4. â te agna idhîmahi dyumdntam. 
(( Agni ! nous allumons ton éclat. » 
Qu'allume-t-on sinon le feu ? 

IV. 2. 10. .,.tvdm agne adhvardiu jùjoèah. 
« Agni ! tu as joui du combustible. » 

Gomment, s'il n'était le feu du sacrifice, Agni jouirait-il, c'est- 
à-dire s'emparerait- il du combustible? Et comment aussi goùterait- 
il, au sens physique du mot, les oblations qu'on lui apporte : 

I. 105. 14. agnir havyd susûdati devdh. 
« Le dieu Agni goûte les oblations. » 

En identifiant Agni avec le feu du sacrifice, nous sommes 
d'accord avec M. Oldenberg. « Le dieu (Agni), dit-il, s'appelle 
« le feu. Où se trouve le feu, se trouve le dieu ; où le feu n'est 
« pas, c'est à peine si je puis rencontrer un passage où le Rig- 

^ « Die Wesensgleichheit » (Oldenberg, die Religion deê Veda^ p. 108). 
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« Véda représente le dieu comme présent, EsMl question d'Agni 
« caché dans les eaux ou dans les planteS| le dieu n*est pas pour 
«t cela distiDguédu feu : le feu est alors considéré comme contenu 
a en puissance dans Teau et dans le bois. >> 

Pourtant, M. Oldenberg soulèvo une objection ; a II est clair, 
dit- il, que le concept d'Agni en tant que dieu ne peut s'allier 
tï à son identification avec un objet terrestre, » Et il résout 
cette objection de la faron suivante : a Primitivement Agnî 
« est Télément (le feu) doué d*une âme divine, donc un être 
a idéal^ qu'on doit se représenter comme séparé de réléraent*. » 

A considérer une religion complètement constituée et pénétrée 
d'idées abstraites, la remarque de M. Oldenberg est parfaite- 
ment juste. Un dieu métaphysique conçu comme dieu un ne 
peut être qu'un dieu idéal excluant toute idée d'identification 
avec un objet matériel quelconque. Mais la religion des Aryens 
primitifs était-elle parvenue ace degré de développement î Nous 
ne le croyons pas. C'était une religion concrète où, par consé- 
quent, les dieux pouvaient personnifier un élément tel que le feu* 



La naissance d'Agnl. 



H Puisque Agni se confond avec le feu du sacrifice, c'est, au 
I moins au début, un dieu objectif et sensible. Les hommes Ten- 
gendrent à volonté j il leur suffit pour cela d'allumer des liba- 
tions, un liquide inflammable quelconque : 

IlL 10. L devâm mârtâsa indhaie sa m adhvaré. 

(f Les mortels allument le dieu dans le combustible. » 

Ainsi Agni est « engendré par la libation d, riajaia agne 

(L 189* 6) : voilà tout le mystère de sa naissance. 

Mais la liliation est désignée, dans les hymnes, par une multi-- 



* 01denb«rg, die Religion dei Veda.f. 43-47. 
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tudo (le termes métaphoriques. Par suite, Agni naîtra de tous 
los objets implicitement comparés à la libation. 

Agni^ né de la libation, est aussi « âls de ce qui s'étend », tanû- 
napdt (I. 13. 2). 

Il est a comme un don de la vache », mahhàneva dhenàh. 
(IV. 1. 6). 

« Le sec* » l'engendre, çàékdt.,. (leva jdniHhàh (I. 68. 3) ; 
ou bien «la forêt », vànàjajâna (III. 1. 13). 

Il est c( le foetus des plantes », gârbho virùdhàm (II. 1. 14), 
voire même leur « fœtus étincelant », gàrhham darçatâm osa- 
dhlnàm (lU. 1.13). 

Il naît aussi de la nuit* : 

I. 94.7. râtryâç cid.... agne.,.. 

« Quoique provenant de la nuit ô Agni ! » 

Le plus souvent cependant il est appelé le fils de la force. 

Cf. 1. 127. 1. agnim....mant/e.... sûnmn sdhasah. 

III. 11.4. agnitii sûnûm*... sâhasah..,. devâ aknwata, 

IV. 11.6. sa/iasahsfmoagne. 

VI. 13. 4. snno sahusah ... deva ... agne. 

et la variante : 

III. 14. 6. putrasahasah ... agne. 

Une autre variante se rencontre au vers V. 2. 11, par exemple, 

où Agni est dit « né du fort ». tuvijâta. 

Mais le feu du sacrifice peut être considéré comme descendant 
dans la libation du haut de l'atmosphère lumineuse qu'il constitue 
par ses tlammes. Agni, dans ces conditions, portera le nom de 
fils du ciel : 



' Les substances sèches, sans aucun doute, le bois, par exemple. 
^ G'est-à-dire de la libation obscure et, pour cette raison, comparée i la 
nuit. 
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X, 37, i. divàs putrâya sûryàya çansata, 
(c Célébrez le soleil, &h du ciel ! » 

On saisit ici 1* origine du fameux mythe de «la descente d'Agni» 
si cher aux exégètes qui identifient Agni avec le soleil et l'éclair*. 

Un antre mythe, non moins célèbre que le précédent, est celui 
d' Agni fils des ^awo? : 

I. 143, I agiiàye vàcô matim sâhasah sûndce bhare 

apdm nâpdd yàh . , • • . 
<( J*apporte les voix (et) la pensée pour Agnij fib de la 
force, qui (est aussi) fils des eaux. » 
IIL 9 . J -2 . . . . ^ t^^ vavrmahe deoâ m ma riûmh . , , . 

apârn nàpàtam 

... agne 

« Nous, les mortels, nous t^avons enveloppé, toi, le dieu 
fils des eaux, ô Agni I » 
IIL 1. 3, àvindann u darçatâm ap$v Antàr devâso agnim..^, 
«c Les dieux ont trouvé Agni étincelant au milieu des 
eaux, y> 
IIL K 13, apârn gârbkmn darçaiâm àsadhmâm vânà 
jajâna. 
a La forêt a engendré le fœtus étincelant des eaux et des 
plantes, x» 

On comprend j après la lecture de tous ces passages, que la 
formule apârn nàpàt soit devenue, comme dit Bergaigne, a Tap- 
pellatîon consacrée d'Agni ^ ». 

f* Au sujet du mylhe de « ladescent© da feu », voir surtout r 
A. Kuhn, die Rerabkunft de» Feu€r$ und des 06ttertrank$, 
tQâgk : 
Bergaigne, la Religion védique, X, 17-18, 
Oldeoberg, die Religion deê Veda, p. i2i-i2o, 
* Bergaigne, la Religion védique. II, 17. 
— On 8*6xpliqutt moins bien pourquoi M. Oldenberg voit dana 
Apârn nàpât primitivement un démon de» eati^, dont le m^vlhe se serait 
ensuite confondu avec celui d'Agni : a Die Voralellungen von Agni ala dem 
witserentsprosseneo liaben zu einer Contamination dièses Gottes mit einem 
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Agni 6t le sacrlflca. 



Puisque Agni, considéré sous sa forme concrète, naît de la liba- 
tion, il entretient avec elle des rapports étroits et variés. A ce titre 
il est Tagent le plus actif du sacrifice. Aussi les épithètes de Adtor, 
rtvij y purôhit a j etc y qui devinrent pins tard les noms des diffé- 
rents prêtres, lui sont -elles fréquemment données. 

11 est le « verseur », hôtar^ de la libation, et il la « fait couler d 
rtvij ; il on est ^( le conducteur », dûtà et netàr : 

I. 44. 11. ni tvâ yajnàsya.... Agne hôtâram rtvijam 

dhîmahi.... dûtà m. 

« Agni ! nous t'établissons verseur de Toblation, celui 
qui la fait couler (et son) conducteur. » 

III. 20. 4. agnirnetd. 

« Agni conducteur. » 

Ailleurs il est appelé « le verseur très sacrificateur » : 

IV. 2. 1. hôtâ yàjisthali agnih. 

Tous ces qualificatifs d'Agni sont énumérés au vers initial du 
Rig-Véda, quicontienit en outre répithètedepwrrf/ato : 

I. 1. 1. agnim lie purôhitcun yajnàsya devdm rtvtjam 
liôtâraiti ratnadhàtamam. 
« J'appelle le dieu Agni, le purohita (dressé en avant), le 
rtvij et le hotar de Toblation ; (celui qui) établit le mieux 
lo don. » 

Mais avant de verser les oblations, Agni doit les amener, les 
apporter : 

urj^prunglich von ihm wohl gan/lich verschiedenen Wesen gef&hrt, dem 
« Wasserkinde » (apâm nàpât) » (Oldenberg, die Religion des Veda^ 
p. 118). 

Cet apdm nàpnt se retrouve dans V Avesla^ et J. Darmesleter lui aussi 
Ta identifié avec le feu ( J. Darmesteter. Ormaxd et Ahriman^ 1877. p. 
34 sqq et 104). 
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V. 9. 1. ...agne havydvakéi. 

« Âgni I apporte les oblations ! » 

Enâu, dès qu'il les possède, il les répand au profit des autres 
dieux : 

V. 14. 1. havyddevésunodadhat. 

« Qu'il (Agni) établisse nos oblations dans les dieux ! » 

En somme, grâce à son intervention dans l'acte du sacrifice, 
Agni apparaît comme un dieu servant d'intermédiaire entre les 
hommes et les autres dieux. C'est l'aspect sous lequel il fut, en 
ettet, envisagé par l'Inde brahmanique. 



Le culte d*Agni. 

C'est pourquoi Agni est la première divinité que les mortels 
doivent honorer dans leur culte. 

Aussi lui apportent-ils des oblations : 

111. 14. 7. srirvam tâd agne amrta svadelid. 

« Goûte ici cette chose totale, ô Agni immortel ! » 

Ils lui font des dons : vayûm dâçemâgnâyeÇV II. 14. 1). Ils le 
gratifient de libations enflammées : agnim-agnim vah samidhd 
duvasyata (VI. 15. 6). Us l'invitentau festin : tvâmagne... mdr- 

tàso devâvitaye llate (VI. 16.7). Leurs offrandes au dieu 

sont accompagnées de chants et d'hymnes : devdmgdsi (V. 25. 1). 
Ces hymnes sont autant de louanges en l'honneur d'Agni : devûya 
çastim amrtâya çahsa (IV. 3. 3). 

Il s'ensuit que, de tous les dieux, Agni est à la fois le plus 
honoré et le plus célébré : 

Cf. V. 2. il. eld^(i te stômarn agne. 

V. 8. 4. tvdm agne,,,. vaydm gîrbhlr grndntah. 

X. 70. 2. ndrâçamalj (agnili). 

etc., etc. 
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Ainsi vénéré par les hommes, Agni pourra transmettre leurs 
prières aux autres dieux et les feire accueillir avec bienveillance. 



Agni et las dieux. 

Agni, en effet, est le compagnon des dieux : agnim.... devdJi... 
asaparyan (III. 9. 9.). Ceux-ci non seulement l'accompagnent, 
mais encore le portent : vânhibhir devair agne sayâvabhifi 
(I. 44. 13) ; devâ agnim dhârayan (I. 96. 1.). Il est leur ami : 
devànâm asi mitrah (I. 94. 13.). 

Toutes ces relations s'expliquent par le fait que les flammes 
brillantes, prototypes des dieux, sont étroitement unies au feu et 
le constituent. 

Il on est de même des autres rapports que nous allons signaler : 

Agni est établi chez les dieux : devô devésu ... nidhdyi 

agnih (IV. 2. t.). Pour eux, il sacrifie: devô devdn yajatvagnih 
(II. 3. 1.), ou bien il les amène au sacrifice : â deva devàn yajd" 

thàya vaksi agne (III. 4. t.), c'est-à-dire qu'il les met en 

état de s'emparer des oblations : agne devdn ihâ vaha ûpa 
yajMm haviç ca nah (I. 12. 10.). 

Mais les oblations, c'est le soma; et celui-ci ayant été à son tour 
divinisé, le rôle d'Agni consiste à amener les dieux dans la compa- 
gnie de Soma: àgne,.,, â vaha somapltaye detàn (I. 44. 9.). 

Parfois, ce ne sont pas les dieux eux-mêmes, mais leurs épouses^ 
qu'Agni conduit vers Soma : àgne pdtnïr ihâ vaha devdnàm .... 
somapltaye (I. 22. 9.). D'ailleurs Agni vient lui-même avec les 
autres dieux et grâce à eux : agnih.,. deçà devébhir â gamat 
(I.I.5.). 

Agni entretient avec les dieux des rapports plus étroits encore 
que ceux que nous venons d'indiquer. Il les édifie : devdnàm àsi 

^ Les épouses des dieux sont, objectivement, les libations, soit obtcares 
(V. principales dénominations du liquide inflammable), soit enflammées ; 
dans ce dernier cas, elles se confondent avec les dieux eux-mêmes ; le 
dédoublement verbal seul les en distingue. 
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Huh {lll. 3. 7.), Il connaît leur naissance, devânâm jànma 
mdvân (L 70. 6,), piiisqail en est le père, bhùvo devânàm 
pitâ (L 69. 2.)- 
Réciproquement, les dieux engendrent Agni* : agnih...., tvd 

devâso 'janayanta (I, 59. 2.) ; ils rétablissent: jàiô agnih 

%jnm devâmh*** àdailhuh^ (111. 29- 7.) ; ils le font dieu : tvâm 
hyàgn€^,..^d€vâsod€V(Xm..,,ny€rirè (IV. 1. 1.), et même le 
premier des dieux : tvâm agne praihamdm.,,. devâ akrnvan 

En échange de ces avantages, Agni éveille les dieux : âbodhi,., 
Jevân... €ignlh (V. 1, 2.) ; il les fait manger et boire en lui ; M 

agne derâ haoir adanti (II. 1 , 14.); — devân pâyaya 

havih (IL 37. 6.). Il parle pour eux ; agne.,,,. devébhyo bravasi 
{L 139. 7.), Pour eux aussi il combat : yudhâ devêbhyo vArwaç 
cakartha (L 59. 5*), et comme il est invincible, il les rend victo- 
rieux des démons : ayant agnih ..... yéna devâso dsahanta 
dâsyûn (IIL 29. 9.). 

Parmi les dieux, cependant, il en est quelques-uns avec lesquels 
Agni est lié d'une façon plus pari iculi ère. 

kTel est Indra. Agni constitue avec lui la dyade indrâgni : 
âhfmyau derait indrâgni (VL 60. 14.), Tous deux sont en 

[jossession de la foudre, du vâjra : hulrà nv àgnî,..,. vajrlnâ 
(VL 59. 3*). Agni s'aasoit-il, c'est grâce à tous les dieux sans 
doute, mais parliculièreraent grâce â Indra : indrena devaih .... 

IiVart(V. 11.2.). 
^ Agni sacrifie spécialement pour Mitra et Varuna: mitrâvàrmm 
,,.dgn€ yâkM{l, 75.5.). 

Enfin, les Maruts raccompagnent le plus souvent : marifdbhir 
agna âgahi(l. 19. 1.), 



■ * Celte gënéfâtion réciproque des dieux par Agni et d'Agni ptr les dieux 
sêxpUque aiiémeiit ; le feu (Agoi) allume lei libations el produit lea fit m mes 
(lea dieux) ; ou bien, ce qui est la même chose exprimée ûû d'autres termes, 
iflAmmea (dieux) allumônt les Itbatious et produisent le feu (Agni), 
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Agni 6t las démoxifl. 

Les démons, dans leur lutte continuelle avec les dieux, sont 
ordinairement mis à mort par Indra. Pourtant Agni les tue lui 
aussi : ce qui prouve l'identité originelle de ces deux divinités. 

Agni, en effet, est souvent appelé le meurtrier de VriraK 
Gomme Indra il anéantit le premier d'entre les démons, et pour 
ainsi dire leur chef. 

Cf. II. 1.11. tnômagne todmvrlrahâ. 

« Toi, ô Agni, toi meurtrier de Vrtra ! » 

111. 20. 4. agni/j rrtrahâ. 

« Agni, meurtrier de Vrtra. » 

Quelquefois même, il est considéré comme le meurtrier par 
excellence de Vrtra : 

VI. 16. 48. agnlm devâso agrxyàm indhàte vrtrdhântamam. 
« Les (lieux allument Agni quia une pointe et qui tue le 
mieux Vrtra. » 



Agni et les hommes. 

Plus encore peut-êtie qu'avec les dieux, Agni a des rapports 
avec les hommes^. 

Agni est le maître des hommes : tvdm agne..,nf pâte (Ih 1,7.). 
Il les conduit : dgne nàya,.,, asmân. (1. 189. 1.). il est leur refuge 
et leur compagnie : çàrman syâma tdva».., agne sahhyi 
(1.94.13.). 

* Vrtrà, de vr, « envelopper », c'est par excellence Venveloppewr 
imaginaire de la libation ; les flammes doivent donc d'abord le percer afin 
de s'emparer des eaux de la libation. Gomme àhi, le serpent (an fond, an 
de ses autres noms), il est devenu un être démoniaque. 

- Au sujet de la signification exacte de ces rapports, qu'il nous soit per- 
mis de renvoyer le lecteur au ch. m de la seconde partie. 
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Les obstacles que peuvent rencontrer les hommes, Agîii les 

écarte : ûré asmât âhhafj ,..,. ntpâsi. . . * agne (IV . il. 6.) . 

Il chasse aussi ce qui les opprime ; àgne tmlm asmàd 

yuyodhy àmlPûh (L 189. 3.), D'eux il éloigne le mal : àgne. 

yujfodhy àsmàt ênah (L 189* 1,), Il repousse les assassins : 

Imtàm deôa...*. ptiri bâdhasva..... màrto yô no jighânsafi 

Agni veille sur les dcmeureii des hommes et les entoure : pari 
fmtîragnir babhma. (IlL 3. 9,). Il pénètre chez les mortels: 
mahô devâ màrUjàn â mteça (IV. 58, 3.) ; habite parmi eux: sa 
kêeiy asyadm^àm... devô mârtasya (IV, 1, 9.) et devient leur 
hôte : huvê /mh. .... agnim àiiihim (IL 4. i .) et leur ami : agnâye 
yàm m itrû m nâ.,.,^ màrtâso dadh tré (Y, iù, L ) . Alors les 
hommes sont assurés de la victoire : viçvam sa agnejayati tvdyd 
..**, tndritjalt (L 3<j, 4.). 

D*ailleursj Agni se montre 1res libéral envers les habitants de 
la terre. Il les gratifie de dons: yù immn mnhyam rutini devà 
dadaà màrlyâya...MynUj (IV. 5. 2-), U leur accorde la richesse, 

dâti vàsu (IV. 8. 3.) eu faisant à chacun sa jjart : bkdgnm 

mbhàjfm nrbhyah (L 123. 3*)* C'est pourquoi les hommes rap- 
pellent donneur de la richesse, dravinodâ : tvdm agne dravi- 
Hodd{lL 1, 7,)* 

Agni est ainsi en communication directe avec les hommes. Mais 
ce n'est pas tout. Plus haut, à propos du rôle que joue Agni dans 
le sacrifice, nous avons vu ce dieu offrir aux autres dieux les liba- 
lions versées en son honneur. Que leur demande- t-il en échange î 
Cest ici surtout qu'apparaît le mythe d'Agni intermédiaire entre 
le ciel et la terre. 

Agni, en effet, appelle les dieux vers les hommes : dchà nak*.,. 
decadeoân àgne vàcah (VL 2, il.). Et les dieux tardeut-ils à 
s'intéresser aux chosesd 'ici-bas, Agni use pour ainsi dire de vio- 
[lence: il les apporte lui-même aux hommes : naâ vaha devân 
(L 13. L). 
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Agni et les êtres en général. 

S'il se montre bon, généreux et libéral surtout enversleshommes, 
Âgui n'oublie pas pour cela le reste de la nature. 

Il descend sur la terre, s'y établit et contemple l'ensemble des 
êtres qui se pressent autour de lui : 

11.3.1. agnir nihitah prthivt/âmpratydn viçvâni hhùvanâny 

asthât, 
« Agni, établi eu bas dans la terre, s'est tenu debout en 
face de tous les êtres. » 

Sur toute la création il répand le bien dont il est la source 
même, la lumière : 

IV. 14. 2. ji/àtir viçvasmai bhuvanâya krnvdn. 
« Edifiant la lumière pour toute la création. )> 

Agni est enfin le dieu des troupeaux ; grâce à lui les vaches se 
multiplient et ont une riche progéniture : 

I. 31. 12. tvàm.... agne.... trâtâ tofuisya.... gdvàtn asi. 
« Agni ! tu es celui qui amène la progéniture des 
vaches. » 



Les attributs particuliers d'Agni. 

Jusqu'ici nous avons exposé le mythe d' Agni dans ses grandes 
lignes. Il convient maintenant de dire quelques mots des cara- 
ctères plus particuliers qu'il présente. 

Agni se nourrit de beurre, ghrtânnah (VII. 3. 1.) ; sa boisson. 
ce sont les eaux, dont il est désireux : apô yàd dgna uçàdhak 
(III. 6. 7.). 

Il a des chevaux rouges, rohidaçva (I. 45. 2.), rapides à la 
course, jlràçvah (II. 4. 2.) et aux formes nombreuses et variées, 



Aim 
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ydtu... vû'vârûpebhir àçvaih (X.70. 2.). 11 les attelle au char 

qu'il possède, ûf/ntm devùm ratkiràm...^ havâmaite (IIL 

26. i.) et qu'il conduit, agnîrathîr iva (IV, 15. 2). 

Agûi, en effet, est voyageur \ pàrijmeva (VI. 13. 2.)j aussi 
connaîl-t-il les chemios : vétthà hi.,. àdhvanah pathâç ca..,. 
àgne (VI. 16. 3.) ; d'ailleurs ne connaît-t-il pas toutes choses î 
agnih.... viçvâveddh (UL 20. 4). 

Pourtant Agni iulerrorapt ses voyages; il s'arrête parfois; il 
s'établit un siège :srirfo dthlhimah....agnih (I. 128* 3.)* Ce siège, 
c'est le plus souvent la terre où il demeure : prthMm,.,,, upakséli 
(L73* 3), et dont il est le cordon ombilical en même temps qu'il 
est la tête du ciel : mûrdhâ divâ nâbhir agnih prthivyâh 
(L 59. 2.)- 



I Tel est le mythe d'Agni *, 
I II est facile de se rendre compte que tous les détails qui le Côn- 
Hitiliieut sont dus en dernière analyse à des artifices de langage, 
^^ Dans les hymnes védiques» en effet, il s'agit seulement du sacri- 
fice et des deux éléments qu*il comporte : le feu et la libation. A ne 
considérer que ces éléments et leurs différentes relations à quoi se 
ramène le mythe d'Agni ? 
K Agni est engendré à volonté: il suffit d'allumer des substances 
"combustibles. 11 naît de la libation, 11 la répand et la fait couler. Il 
la rend active et vivante. 11 crépite en s'en emparant* Il l'absorbe 
■€0 même temps qu'il consume tout ce qui s'oppose à son libre 
développement. Il pénètre dans son sein et la transforme en tiam- 
mes brillantes, etc, etc. 

tAgni, en im mot, c'est le feu du sacrifice. 
D'où provient donc le mythe î De ce fait que la libation s'appelle 

* Les ûammes B* agitent autour de la libation qu^elles eovironnonl \ on petit 
donc dire, par métaphore, qu* elles it vojag-ent » autour d'elle. — Cf. Re* 
goaud. Un paradoxe \'êû\qïkt (Revue de Linguistique^ XXXI. 344.) 

* Bien entendu, nous laissons de c^'ilé beaucoup d'autres détails aecon- 
da^red^ui ae feraient qu'augmenter notre travail. 




JW LES PRINCIPALES DIVINITÉS 

la vache, le mort, les eaux, la terre, le bois, les plantes, la force, 
la richesse, etc ; et que les flammes se nomment les dieux, le ciel, 
le char, la progéniture, les êtres, la création, etc. Alors entre tous 
les objets désignés par ces termes métaphoriques s^établissent les 
mêmes relations qu'entre le feu et la libation : d'où la naissance 
d'Agni, ses rapports avec les dieux, les démons, les hommes, la 
terre, les eaux et la nature en général. 

Le mythe, en d'autres termes, est d'origine verbale ; il ré- 
sulte uniquement de la métaphore. 



CliAlMTRE III 



INDRA 



lia supériorité d'Indra. 

Indra t d'abord Tégal d'Agni, acquît ensuite ime importauce de 
pks en plus considérable* Aux temps brahmaniques il deTiot 
le roi du panthéon hiodou ; le grand , le majestueux^ Finvincible 
Indra, 

Les BrâhmanaSf en effet, lui atlribuent la souveraineté, et 

plus d'une fois, dans le ('atapath7,'B?xlhma*ia entre autres^ il est 

regardé comme le dieu principal \ 

■ Cette supériorité est d'origine védique. Elle provient de ce fait 

" que les hymnes, grâce à leur langage imagé et métaphorique. 

semblaient déjà yàet là flaire jouer à lodra un rôle priuKirdial et 

prépondérant. Si les Hindous de l'époque brahmanique ont tenu 

Indra pour le plus grand de hais leurs dieux^ c'est qu'il leur 

apparaissait comme tel dans le Kig-Véda. Sans doute, d'après 

^ le Rig'Védaj et comme le dit M. Oldenberg, w le monde des dieux 

B^ ne constitue pas un État ayant à sa tèle un chef reconnu; 

t( tantôt Tun, tan lot Taulre des dieux apparatt comme le plus 
u puissant et le plus élevé; ,,... il y en a deux cependant qui 
a l'emportent sur les autres: Indra et Varuna -, » 



' Gf, CaUipaiha-Bràhmana ; L 4. 5. -ï j — IL 3. L 38- ^3, 4. Z%\ 
IV. 1. 2. 15. 
Oldenberg, die Relît/ion des Veda^ [k 04. 

Umv, i>B Lyon. — Guériicot, 10 



242 LKS PRINCIPALES DIVINITÉS 

Il est facile de trouver dans les hymnes différents passages qui 
ont contribué à la supériorité d'Indra. 

Ainsi les vers I. 131. 1 et VI. 17. 8 représentent les dieux 
établissant Indra « en avant » : 

I. 131. 1. indram vlçce.,,, decâso dadhire purdh. 
VI. 17. 8. tvâ mçcepumindra devâh dadhire. 

D'après un autre passage, Indra est né « le premier » d'entre 
les dieux, yo jâtà evà fralhaniah.,.. indrah (II. 12. 1) ; ou bien 

il est « le plus élevé » d'entre eux ; indrah uUamàh (X. 159. 

4 ; 174. 4). 

Ailleurs, il semble être « l'unique » dieu, à l'exclusion de tous 
les autres : 

Cf. VI. 30. 4. nâ tvaviln anyô astindra devàh. 

I. 84. 19. nn trnd anyômaghavann asti indra. 

Do lui enfin, on dit qu'il est « tout à fait dieu », devàtamalf 
(IV. 22. 3). 

Toutes ces expiessions, à un moment donné, ayant été inter- 
prétées à la lettre, on comprend qu'Indra soit devenu le plus grand 
et le plus puissant des dieux. 

Mais pourquoi, dans le Rig-Véda, le mot tndra est-il accom- 
pagné de telles épitliètes ? Cette question nous amène à rechercher 
quelle est la signification d'Indra. 

La signification d'Indra. 

Qu*est-ce qu'Indra, d'après les hymnes du Rig-Véda? 

« Le caractère d'Indra, dit Bergaigne, est conforme à la concep- 
« tion générale qui attribue aux dieux védiques une nature essen- 
ce tiellement lumineuse ou ignée ^ » 

Nous admettons d'une façon absolue celte assertion de Bei^i* 
gue ; mais nous sommes bientôt obligé de nous séparer de lui 
lorsqu'il identifie Indra avec le feu céleste. 

* Bergai}-^ne, la Religion védique. Il, 100. 
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<( L'origine naturaliste du personnage d'Indra, ajoute-t- il en 

ertVtj ne doit pas être cherchée dans l'idée du ciel même, 

I0 mais dans le feu céleste du soleil et de l'éclair ^ , » 

Bergaigne a été amené à cette conclusion par les ressemblances 
iju'il constatait entre Indra et Agni» Gamme pour lui Agni per- 
sonnifiait le soleil et l'éclair, il en devait être de même d'Indra. 

Nous acceptons les prémisses du raisonnement de Bergaigne, 
à savoir les analogies entre Indra et Agni* Mais nous ne saurions 
le suivre plus loin, et reconnaître avec lui dans Indra le soleil ou 
Iréclair. 

Le mot indra est un adjectif provenant de la racine indh^ « èm- 
lef% altumer^ enflammer y>^, 11 signifie donc a ardent n. (Gf, le 
doublet /nf/u, n anhnt^ lumineux yi). Dans le Rig-Véda, c*est 
une èpithète du nom du feu, agnl^. Mais cet adjectif est le plus 
souvent employé seul; il prend alors la valeur d*un substantif, 
« tardent », et tient lieu de la locution primitive agnir Indrah, 

En somme, Indra cVst Agui sous un autre nom : c*est le feu 
ardent du sacrifice. Et tous les détails du mythe qui le concerne 
[ne font que contirmer cette interprétation. 

La naissance d'Indra. 

Agni naît de la libation quel que soit le nom donné à celle-ci : 
il n'en sera pas autrement dlndra* 
Indra est fih de la forcé : 

et VL 18* il* sffno safiasafh 

VL 44. 22. ayàm devàk sâhasà jdyamânaii* 

X. 50* 6* sûno sahamh, 

X. i53* 2, timm indra,.** sàhaso jdià. 



' Bergaigne, ia Religion védique, IL 165 et 167. 
' Q(^ lèid, ÎI, 16ti — Hegnaud^ Sur rétymologiô du mot Indra {An* 
nuatte deia Faculié de^ leUreë de L^on, 18S4, Fasc. lïL p. 263). 
^ Vair plus haut, p. ^23. 
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11 est aussi eu rapport avec les eaux, car a [lour ludra, meur- 
trier du serpent, est-il dit au vers II. 30. 1, les eaux ne cessent 
pas de couler » : 

Indràyâliighné nà ramanta âpah. 

Ailleurs, il est considéré comme « issu des hommes », nfiâh.., 
mrfra (II. 22. 4). 

Enfin les dieux engendraient Âgni ; pareillement ils engeudreut 
Indra : 

Cf. II. 13. 5. toâ devàiii devà ajanan. 

111. 49. i . çàhsâ mahâm Indram.... 
yàm janàyanla devd/i. 

Indra est né ; il lui faut grandir. Ce sont les oblations qui le 
nourrissent, l'accroissent et constituent son régal : 

VIII. 12. 19. devàm-devati} vô 'vasa Indram-^indram 

vy ânaçuh. 

Ou bien les hommes, après l'avoir engendré, augmentent sa 
force : 

II. II. 13. syàmaté... indrayé ûrjam vardhàyantah. 

Le culte d'Indra. 

Indra a grandi ; le voilà maintenant étincelant et plein d'ardeur. 
Comme Agni, il va « venir » à l'oblation, où la piété des hommes 

l'appelle : 

III. 43. 3. à no f/ajndhi imlra deva..,. ydhi 

alidiij hi tvd..., jôhaoimi. 

On la verse d'ailleurs et on l'allume expressément pour lui : 

I. 13. 12. yajnàhihrnotanêndrâya. 

Aus<i s'en empare-t-il, la boit-il, car c'est la boisson qui lui 
convient et qui lui est agréable : 



.^u^ 



E VI. 44, 16, idàm tf/ftl patram imirapânam 
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Il la boit comme des eaux : 

L 63. 8. tvàm tt/âm na indra dem... Isam âpj mi plpayah. 

Ce ne sont pas des eanx réelles qu'où lui ofïVej mais le soma, car 
Indra est tout particulièrement le conquérant et le buveur du soma ; 

IIL 47. 3. pûki somam Imlra, 

Pendant que le sacrirtce s'accomplit, pendant que le dieu est 
là présent, dévorant les libations, on célèbre ses louangf^s ; 

L 173. 13. em stéma indra thbhyam. 

Aussi mérite- t^l répithèto de ce biennéiébré »^ Indra $mtuia 
(L 120. 1 1). ou encore celle de c( célébré par un grand nombre n, 
purastuta.,.. indra (X* 38, 3). 



Indra dteu guerrier. 
Sa force, ses armes, ses exploits. 



Jusqu ici le mytlie (riadra se confond a\'ec celui d'Agni : les 
deux divinités n*en sont qu'une^ ou a peu près> sous deux noms 
différents. Mais la rhétorique védique va multiplier et varier ses 
formules. Indra va se dé lâcher pour ainsi dire d*A^nii, et conque- 
rir^a complète indépendance. Agni demeurera le dieu du sacrifice. 
ludra deviendra le dieu guerrier à la force itiviricible, aux armes 
«ans cesse victorieuses, aux exploits gigantesques et retentissante, 

1. La forge r/iNDRA 

La puissance est un attribut général des dieux ; mais elle appar- 
tient plus spécialement à Indra. 
Au vers l. 63, 8, Indra reçoit répilhète derâra^ « fort }> : 

indra çùra. 
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Dans d'autres passages, il est qualifié de çakrfi, mot qui signifie 
également « fort » : 

Cf. I. 62. 4. ind7^a çakra. 

I. 177. 4. indra çakra. 

Ailleurs, il est àii maghàvan^ a puissant hy : 

1. 52. II. indra maghavaè}, 

I. 84. 19 maghavan indra. 

Ou bien, il est qualifié de sukràtu^ c'est-à-dire « bien puissant » 
(X.49. 9) ou encore de çatàkratUy « qui a cent puissances^» 
(II. 22. 4). 

Ces deux derniers adjectifs nous renseignent sur Torigine de la 
force d'Indra. Il la doit, en taut que flamme ardente, au sema, à la 
libation. Car le mot krutu signifie littéralement « édificateur^y 
ot désigne le soma qui construit et développe le sacrifice. 

Toutes ces épitliètes de force et de puissance qu'on accorde à 
Indra sont en quelque sorte résumées dans le mot mahisàj 
a buffle y>y par lequel Indra est métaphoriquement désigné au 
vers II. 22. 1 : 

maJmalt s(hnam apibat, 

c( Le buffle a bu le soma. » 

2. Les armes dIndra. 

La force d'Indra, déjà si considérable en soi, est pour ainsi 
dire accrue par les arm-^'s à Taido desquelles elle s'exerce et se 
manifeste. 

L'arme par excellence d'Indra, c'est la foudre, le vdjra. Elle 
est si terrible et si meurtrière que parfois elle est appelée « l'ar- 
me de mort», radhà : 



* Maghavan , de mah, « rire grande fort ». (Cf. ax^^oaxi). — PottP Ber- 
;^aigne {Religion védique II. 168), ce mot signifie donneur. Grawmion 
( Wort. z. B. V,) donne à la fois les sens de libéral et de puissant. 
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L 55. 5. dadhaîi Indnïya vdjram radhAm* 



Indrâ possède le vajr^ d'une façon k peu près exclusive ; d%>ù 
son épîthète si fréquente de vajrln : 

et IV, 19, L indra vajrin. 
et passim. 

Il rétablit dans ses bras ; dAdhûno nâjram bffhvnh (IV, 22. 3), 
et devient de la sorte b^ dieu quia lafoudro au bras, vàjrabflhuh 
(lîK 33. 6) ou à la main, ràjrahasta (V, 33. 3). 

Les armes d'Indra ont la même origine que sa force et sa puis* 
sânce< « Il a pris les armes de son père )î, ayàm sMsya pitûr 
âf/udhf7ni....,amusnâtj dit levers VL 44. 22, Le père d'Indra 
c'est le soma. Gelai -ci j en édifiant le sacrifice, engendre son fllSj 
le feu ardent, lui donne Tactivité et lui met entre les mains l'arme 
étincelan te et brûlante, hvâjra^ la foudre, c'est-à-dire la flamme 
acérée et pointue*. 

Indra, guerrier noble et valeureux, ne combat pas à pied, U 
monte sur un char : tiêtftd râiham (V. 33. 3)j traîné par de 
beaux chevaux, svâçvah (V, 33. 3), par de magnifiques coursiers 
à la robe dorée ou mieux couleur de feu, hâri/açmh (VIL 2L l). 

C'est, porté sur ce char, et brantlissant le vajra, qu'Indra 
accomplit ses exploits. 

3, Les exploits dIndra» 

Les faits d'armes d' Indra sont nombreux et variés. L'hymne 
L 32, consacré à la louange du dieu guerrier, en contient Ténu- 
mératiou. 

Hymne i, 32 d%i Rig-Vèda. 
L Que d'Indra je chante maintenant les mâîes actions^ les pre- 

* IiVîIiêurs Sonia pavamàtia lui-méoie est reprtfBenté comme pourvu 
d^arcDês et comme accomplissant des eiploits semblables à oetix d*Jndra, I?n 
particulier^ il reçoit Tépithète de vrirahàn* 
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mièn^s qu'ait accomplies le possesseur de la foudre. Il a tué le ser- 
pent ; ensuite il a ouvert la voie aux eaux, il a fendu le ventre des 
nnontagnes. 

2. Il a tué le serpent qui se tient dans la montagne ; pour lui 
Tvastar a fabriqué la foudre éclatante ; comme des vaches qui 
mugissent, les eaux ont coulé : vers la mer qui oint elles sont des- 
cendues. 

3. Pareil à un taureau, il a désiré lesoma ; dans trois vases il 
a bu ce qui coule. Plein de force, il a pris le trait, la foudre : il a 
tué le premier-né des serpents. 

4. Lorsque, ô Indra ! tuas tué le premier-né des serpents, 
que tu as diminué les artifices de ceux qui usent d'artifices, que 
tuas engendré losoloil, le ciel et l'aurore: alors tu n'as plus 
trouvé (rennemi. 

5. Avec la foudre, sa puissante arme de mort, Indra a tué 
Vrtra, le mauvais Vrtra ot Vyansa ; comme des branches fendues 
par la cognée, le serpent gît, attaché à la terre. 

(). Commo un mauvais combattant mal enivré, l'ennemi d*Indra 
a provoqué le héros fougueux et aux coups terribles ; mais il n'a 
pas résisté au choc de s^s armes de mort, car il comprimait celles 
qui font éruption *. 

7. Sans pieds, sans mains, il a combattu Indra ; celui-ci lui a 
lancé la foudre dans le dos ; Vrtra, impuissant, désirait égaler la 
forco du tauroau : il gît en morceaux c;i et là. 

8. Ainsi, (vjmmo un taureau ouvert, il gît; au delà de lui, les 
oaux, qui ont fait croître leur pensée*, coulent; pourtant Vrtra, 
debout, les avait entourées do sa grandeur ; à leurs pieds se tenait 
le serpent. 

\), La tille d(» Vrtra avait en bas sa nourriture ; Indra sur elle 
a lancé la mort'^ ; on haut était la mère, en bas le fils. Dftnu gît 
(Mjuime une vache ayant avec elle son veau. 

' Vi tra enveloppait, comprimait les eaux de la libation ; celles-ci, déli- 
vrées grâce à Indra, vont produire les flammes. 

' G*est-à-dire qui se sont transformées en flammes crépitantes. 

' Ln fillo de Vrtra, c'est la libation qui se manifeste quand Indra, en la 
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10» Au milieu des chemins qui ue se dresseut pas, qui ivont 
liasdedenieares', son corps est rent^ersé ; les eaux traversent ce 
que cacbait Vrtra ; reniiemi d'Indra gît dans la longue obscurité. 

il. Epouses des Dâsas, bergères du serpent*, les eaux se sont 
écoulées et se sont dressées comme les vaches des Panis^. L'abîme 
des eaux qui é*ait formé, lndra> en tuant Vrtra, l'a développé. 

12. Tu étais cela, 6 Indra ! une toison de jument* dans ce qui 
coule : cela, tui quo F unique dieu a percé. Tu as vaincu les 
vaches, tu as vaincu le soma, ô fort ! tu as fait couler les sept 
fleuves pour les faire couler, 

13. Ni l'éclair, ni la foudre n'étaient à lui, ni le nuage qu'il a 
crevé ainsi que ToragG^', et lorsquMudra et le serpent ont com- 
ballUj alors, pour ceux qui viennent après lui^, le puissant a été 
victorieux, 

14. Quel vengeur du serpeut as- tii vu, ù Indra! que l'agita- 
tion est venue dans ton cœur, à toi qui lues» et que^ comme un 



^ forçant de sa âamme, la délbre de l'enveloppe otï jusque-là elle était 
contenue, 

' Les chemins qui ne sedreî^sent pas, qui n'ont paa de demeures libations^ 
sont les non-flammes imaginaires du sacrifice lorsque celui-ci ne s'accom- 
plit pas. — anit^eçanà est d'ailleurs un iii?4 Iv*^ que nous décomposons 
en : a privatif et nivéf^ana, <JeiMi% npénéirerdamïi {Cf. lyiç, a demeure*^). 

^ Avant de se dresser, de se transformer en flammes, les eauï de la Uba- 
tîon sont censées retenues par des enveloppes imaKioaire^, des démons ; ellcîi 
peuvent alors être dites les épouses de ces démtjns. 

Quant à ùhigopft, c'est ii^ncoro un xttï; difficile à traduire exactement. 
Le serpent {ùki) entoure les vaches-libations [gé) et les boit (p*t), entravant 
uinsi leur dévclopiienient, 

^^ Les vaches de:* Paiiis sont encort; les vaelies-ll bâtions, primitivement 
retenues par un ohstacle imaginaire. G^tte expression est synonyme de î 
Mpouiffi des Ddsas. 

' Indra^ le feu ardent, avant que le sac ri ti ce s'accomplisse, est la Jjbatîon, 
le soma, et le soma est souvent comparé îi un chevaK En outre, le contenant^ 
laioiiondetajumeni, remplace îe contenu, \^ jument- libation^ Cette 
tolâon doit être percée par les fiammes. 

^ hrâ li'mi, tTix; liy. Le sens d*ôrage n est qu approximatif. Quoi 
qu'il en soit* le nuage et l'orage sont des noms métaphoriques de la libation, 
comme réclair et la foudre sont des noms du feu , 

* Les autres flammes briUanteS) doncle^ autres dieux. 
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aigle qui s'agite, tu traverses les quatre vingt dix-neuf rivières, 
les cieux* ? 

15. Indra, qui a la foudre au bras, est le roi de ce qui marche et 
n'est pas lié, comme de ce qui agit et a des cornes*. Roi, il habite 
les choses qui s'agitent^ ; comme le cercle d'une roue entoure les 
rais, il les a environnées. 

Quels que soient les exploits qu'il accomplisse, les luttes dans 
lesquelles il s'engage, Indra est toujours victorieux, le succès est 
attaché à ses armes. 11 est par excellence le dieu «rat nçu^ur», 
5â5a/^/ (Cf. entre autres passages, 1.102. l.srïsahim indram.) 
Les combats qu'il soutient sont autant de victoires en son honneur 
et lui valent, d'après le vers I. 102. 9. la première place parmi 
les dieux : 

h'fh/i derém pvathanuim havâmahe 
tvfhn babhfîlha pHanâsu sâsahih. 
« Nous t'appelons lo premier dans les dieux: tu as été 
victorieux dans les combats. » 

Dans les luttes auxquelles il prend part, Indra a des autago- 
nistos différents. Nous allons rappeler les principaux d'entre eux 
et en montrer la signification. 

1 . — Indra et les démons, — Indra est le plus terrible ennemi 
des démons. Il est en guerro perpétuelle avec eux. Sans répit il 
les chasse et les poursuit ; sans pitié il les anéantit. 

Nous savons ce que sont les démons dans le Rig-Véda. Ils 
personnifient les obstacles imaginaires du sacrifice. Indra, autre- 
ment dit le feu sacré, doit donc les détruire. A cette condition 
seulement il pourra s'emparer de la libation et l'enflammer. 



^ Les rivières-libations qui deviennent les cieux. les flammea brillantes. 

* Difi<?rentes dénominations de la libation. — çàma^ àeçam, wiogir^. — 
çrîigln, ce qui a des cornes; nous voyons dans ce mot an nom de lalibation 
enflammée, du Soma pavamàna, dont les cornes sont les flammes. 

^ Autre nom de la libation. 
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Le plus redoiilable d'entre ces rtêmoiiSj celui dont les embûches 
sont le plus à craindre, c'est Vrtra, Indra rompêche d'accomplir 
œuvre néfastejet, partout où il le roncontrCj il le mot à mort. 

feindra a tué Vrtra )>, dit le versIlL 33, G, indrah âpàhan 

tniràm. Nous pouvons faire aJ>straclion de l'idée du passé sans 
crainte d'erreur ; d'après le Rig-Véda,uon seulement Indra «a 
tué » Vrtra, mais il U* « lue ** constamment. Et si, comme disait 
Bergaigne, apâm nàpùi est «l'appellation consacrée » dWgiii, 
rèpitbète de trtrahdn peut être considérée comme l'appellation 
Oônsacréô d'Indra* On jugera^ en effet, delà fréquence de cet 

jectif dans les hymnes, d'après les citations suivantes : 

L 16, 8t indvah.^^ ortrahâ* 

L 84, 3, d UHha rrirahan ràtham. 

L 186.6. erlrahéndrah. 

IIL 30. 5, tftrahâ sàn,,,. indra. 

II L 52* 7, sâmampiba vrtrahà, 

VI, 45, 5. tràm..,. vrfrahan... asi. 

VL 47. 6. pdja....s6mam indva rrtrahd. 

Parfois même Indra est appelé le meurtrier par excellence de 
Vrtra, C'est le cas^ par exemple, au vers VIII, 89, 1 , où nous lisons 
non plus ortrahany mais vrtrahântanufh. 

Indra dirige aussi ses coups contre n/n^ le serpent, et le lue : 

VL 30. 4. indra .,.,, àhann àhim^ 

DV>ù son épithète à'ahihfin^ w meurtriet du serpent *) , presque 
aussi fréquente que celle de crtrahàn. 

et II. 13. 5. ... ahihm... 

IL 19. 3* indrah..... ahihà. 



Si le plus souvent Indra lance le vajra contre Vrtra et contre 
le serpent, il n'épargne pas pour cela les autres éhnons. Il pour- 
suit avec acliaruemeut les Dasyus ou les Dâsas, ces démons qui 
lient* 
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11 les empêche d'user de leur force : 

VIII. 40. 6. ôjodâsàsya dambhaya. 
a Retiens la force du Dâsa ! » 

Il diminue leur activité : 

III. 49.2. amimul âyur dnsyoh. 

« II a diminué l'activité du Dasyu. » 

Il les renverse : 

I. iOl. 5. indro yo dfisyfm... avâtiral. 

« Indra qui a renversé les Dasyus.... » 

( )u leur abat la tôte : 

11.20. 6. Indrah,... àra riro bharad ddsôsya. 

« Indra a abattu la tête du Dàsa. » 

En définitive, les Dasyus n'ont pasd autre sort que Vrtraou Ahi. 
Indra les tue: àhann indrah,.., dàsyùn (IV. 28. 3) et mérite 
ainsi répilhèle de meurtrier des Dasyus ou des Dftsas: 

II. 12. 10. dàsyorhanld,.,. indrah, 

D'autru»s espèces de démons tombent encore sous les coups du 
dieu Indra. 11 retient les Paniî^, dont la fonction est de retenir 
la libation et d'entraver son développement : 

VI. 44. 22. panlm astabhâyat, 
« 11 a retenu le Pani. » 

11 met également à mort les Raksas, ces autres démons rrf^- 
neurs, frères des Panis : 

I. 129. 11. hantâ vak^àsalj. 

Enfin, et d'une façon générale, il tue tout ce qui est mauvais; 
hantâ ptlpôsyi (I. 129. II); il est victorieux de tout ce qui 
détruit ! arçasânfUya sfl/trdn (II. 20. 6.). 



2. — Indra et les vaches. — Les démons sont vaincus et ané- 
antis. Maintenant les libations sont libres et le feu |)eut les enflam* 
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met\ Ausîsi dira-t-oii métaphuiiquetaent quludra s'empare des 
vaches- C'e^l le mjthe de « la conquête des vaches », l'un des plus 
célèbres de la légende du dieu* 

A toutes les épithèlea que nous venoas de signaler comme ap- 
partenant à Indra, il faut en ajouter une oouv<-Jle, celle de yojHy 
« vainqueur des vaches » (II. 21. 1). Dans l'espèce de lutte imagi- 
uairo qu'il soutient, en effet, pour la conquête desvaches-libationss 
lûdra est toujouri^ victorieux ; de son vajra il perce ses adver- 
saires : 

L 32. 12, iUayo gdL 

a Tu as vaincu les vaches* » 

Cr IV. 17- IL indro gà ajayat^ 

VL 35, 2. gd àdhi jayâsi... Indra. 

Il lui est possible alors de s'emparer d'elles, d'en faire la 
conquête ; 
III. 34. 9* $asâna...gàm. 
« Il a conquis la vaclie. n 

Il les a en sa possession. Il va enfin les faire tenir debout, les 
Presser, c'est-à-dire les transformer en flammes: 

L 174, 4. ijùd yudkû gd$ tlHhat, 

(( Lorsque» au moyen du combat, il fait tenir les vaches 
debout » 

est, dans ses grandes lignes, le mythe de la conquête des 
vaches dont nous allons trouver une variante connue sous le nom 
de «la conquête des eaux », 

3* — Indra et les eauoc. — Les eaux» âpas^ sont une autre 
dénomination métaphorique des libations. Aussi Indra, vainqueur 
des vaches, est-il de même « vainqueur des eaux n j abjH{ll. 21 , 1), 
Il les vainCt en effet, jôyann apâh (V. 3 L 6), et en fait la con- 
quête, s^lwae/ apàk{\. 100. 18). 

Comme it perrait les vaches, il perce l'en vélo ppe des eaux et fait 
couler celles-ci : apàh,.. srjal (L D5. G) ; — apàh... a^ijat 
(m, 31, 16); — indru.^.tirmniv àpah (UL 30. 9.)* 
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Ou bien il les met eu mouvement : Ivàm.... indra rnôf* apAh 
(I. 174. 9) et les rend libres : rinànn apalj (II. 22.4). 

De la même façou, il rend libres les chemins des rivières, 

dhautïndm drinak pathàh{ll. 13. 5), et les fleuves, sindhum 

arifiùt. (II. 15. 6). 

Au vers III. 32. 5, Indra fait couler les flo(s en même temps que 
les eaux : twrfra apô (i7'tjâ sisarêt. (Cf. I. 174. 4 : srjàd àrnâiist/ 
doa.) C'est naturellement vers la mer qu'il les dirige : àrno 
'rdsrjo apô âchâ samuclrdm (VI. 30. 4.). 

Ces flots des libations, Indra les traverse, c'est- à-dire les pé- 
nètre de son vajra et s'élève, plein d'éclat, au-dessus d'eux : 

X. 49. 9. ahàm drnânsivitiràmisukrdturyudhà. 

« Moi, le bien puissant, je traverse les flots au moyen du 
combat. » 

4. — Indra et le soleil. — Les vaches et les eaux, c'est-à-dire 
les libations, ont été conquises par Indra. Mais celui-ci, étant le feu 
du sacrifice, allume les oblations et les transforme en flammes 
brillantes. Cette opération, décrite comme toujours à l'aide d'ex* 
pressions figurées et méta[)horiques, donna lieu à de nouveaux 
mythes. 

Ainsi, d'après le vers II. 13. 5, Indra est censé a avoir édifié 
la terre pour qu'elle voie le ciel S>, ddhdkrtioh prthivim samdf'çe 
dire ; ou bien, « il met en mouvement à la fois le ciel et la créa-* 
tion *», dyâm rejayat prà bhûma (IV. 22« 3). 

Dans cet ordre d'idées cependant, les rapports d'Indra avec 
le soleil sont les plus significatifs et les plus intéressants! Le 
soleil, sùrya^ désigne par comparaison les flammes du sacrifice. 
Aussi Indra l'édifie-t-il, en conquérant les vaches ou les 



^ C'est-à-dire qu4L a transformé la terre^ibation en flammes brillantes 
comparées au ciel. 

' Il agite SCS flammes qui, d'une part, sont comparées au ciel, et, d'autre 
part, sont produites, créées par la libationé 
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sûri/am kfiju/n..,, indra. {VU 17, H)< M le fait se dé ve- 
lopper^ « il lui ouvre la voie »j comme il est dit au versX, 
Xiï.Bi indr ah. . paihikri sûryCiya, Cette voie, c'est la route 
du ciel, où lûdra « fait monter » le soleil: Indrah.... â sûryam 
rohayad divi (I, T, 3), 

Une fois au ciel, le soleil brille grâce encore à Indra, Indrah 
sûrtfam arocayat (VIII. 3*6), qd l'y soutient: sûryam ,,,dim 
.,,.àdhmayaff {VUL 12.30). 

Tous ces passages montrent qu'Indra est plus tort que le soleil ; 
il l'emporte sur lui ; indrah suryam d debà rùfak (IL 19. 5) et 
il en fait même la conf|uête : sûrya^i sasânéndrah (111. 34. 9) 
(Gf, L 100. 18; sdnai sûryam). 



Indra et Les dieux. 



b 



La conquête du soleil par Indra nous conduit dans les demeures 
célestes. Quellos y sont les relations du dieu guerrier avec les 
autres divinités' ï 

Indra environne les dieux, deoô demln.... paryàbhûèai (II. 
12, I). Ceux-ci sont tous en lui, devd bhâuatha vtçva indre (IlL 
5i. 17) j ou bien ils l'enveloppent à leur tour, tvâm indra..., 
tifwe devâsah... vritaie{lV. 19, 1), lebaigneut ou lui font goûter 
rivresse, indram deiHlmh..., mnadann t}nu (L 102* 1)^ et le 
favorisent, lui versent le régal, ivânidevâh..,* âvuuh (l, 11*5»). 

Indra accepte avec joie de telles faveurs. Grâce aux dieux et 
avec leur aide, il boit le soma, prJhi somam indra defJébhïh 
(111,47. 3) ; il boit même pour eu^, papdnà devébhyah(V], 
44. 70* 

Ce n'est pas tout* Nous avons vu les dieux engendrer Indra. 
Ils s^intéressent aussi à sa croissance, à âon développement. Ils lui 



^ D*une façon générale, c^s relations sont les mornes que cellea d*Âgni 
âvee lêâ autres dieux. Cela va de soi, puisque Indra et Agni sont en réalité 
un seul et même objet : le feu saeré. 
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versent la vie, ils établissent pour lui « tout l'animé » : tùbhyam 
ânn indra satè^àsuryùni devéhhir dhàyi mçvamÇ^l. 20. 2) ; ils 
lui donnent la force : tdsmai tarasyàm dnu dàyi satréndrâya 
f/eoébhi/i (II. 20. 8); ils le font s'avancer plein d'éclat: ririce 
vùcamânah pn) derébhih (111. 40. 3i. 

Les dieux, en (*rtet, ont tout intérêt à ce qu'Indra suit puissaut 
et fort. D'eux il détourne les ennemis : hi smd yàjaty axa 
dciso (levdndm nva dcisah (I. 133. 7). Il lutte aussi pour eux, 
et comme il est victorieux dans tous les combats, il leur fait 
l'espace libre : ywlhci derébhyo vnvieaç cakartha (VU. 98. 3) 
(Cf. III. 34. 7: f/udh(fiidrah... vàrlvaç cakàradevébhyah.\ 

Jusqu'ici nous avons parlé des rapports généraux d'Indra avec 
les dieux. Signalons encore ses relations particulières avec 
quelques-uns d'entre eux. 

Nous avons vu au chapitre précédent combien Indra était étroi- 
tement lié avec Agni. 11 Test de même avec les Maruts. Ceux-ci 
font chanter pour lui le réconfort : brhdd Indrâya gâyata màrutah 
(VllI. 89. 1). Avec Varuna, il vient au combustible: devû gâcha- 

thali adlivaràm (Vil. 82. 7.) et il répand la richesse : ifm/râ- 

varutiâ... p/nklnm rayun(\'l. 08. 8). Les Rbhus étendent pour 
lui les étables : imdni Inbhyam scnsardni yemire (III. 60.6.) S'il 
est victorieux enfin, c'est un peu grâce au concours de Brhaspati: 
brhaspâtinâ , . , , Indra/t sasà h e(Vlll, 96. 15). 



Indra et les hommes. 

Un dieu aussi [)uissant qu'Indra mérite certes d'être invo- 
qué et imploré. Les hommes demandent sa protection; ils iraient 

jusqu'à se donner à lui : sycbna té indra (IL 11. 13.). Indra 

n'est' il pas d'ailleurs le maître de leurs demeures? indf*a... 
riçpate (111. 40. 3), et ne peut -il pas, s'ille veut, s'emparer d'eux? 
trc'nn,.. indra..,. rnkm urèi (I. 174. 1). 

Ce que les hommes réclament surtout d'Indra, ce sont des bois- 
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sons : indra.... deva... vidyâmesàm (l. 169.8) et des richesses, 
tndra.... devâsmé rayim râsi (II. 11. 13). Le dieu leur accorde 
les unes et les autres, particulièrement les richesses: indrah,... 
â.,. rayim... bhdrat. (II. 19. 5.). Il les délivre aussi de leurs 
ennemis, pâhl na indra.... sridhàh (I. 129. 11) et ne dédaigne 
même pas de les célébrer, tvdm... prâ çahsiso devdh... màrtyam 
(I. 84. 19). 

On voit combien, dans tous ses détails, le mythe d'Indra se rap- 
proche de celui d'Agni. Plus d'une fois, même, les formules sont 
identiques et les deux légendes se confondent. Il n'y a rien là, 
on le sait, qui doive nous étonner, puisque Indra c'est Agni sous 
un autre nom, et que tous deux sont, objectivement, le feu du 
sacrifice. 



Univ. de Lyon — Ouérimot. l*} 
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La signification de Soma. 

Les hymnes du Rig-VéJa décrivent les rapports réciproques 
d'Agni et do Sonia. Le soina est rélément liquide du sacrifice, 
roilrando. Il fut divinisé au môme tilre que rélément igné et dans 
les mêmes conditions, c'est-à-dire en vertu de Tinfluence verbale. 
Aussi toute tentative consistant à identifier Soma avec un élément 
quelconque de l'univers, un astre, par exemple, doit-elle demeurer 
vaine. Le naturalisme, pas plus qu'il n'explique la signifi- 
cation d'Agni ou d'Indra, ne rend compte du caractère du dieu 
Soma. 

A plusieurs reprises cependant on a voulu identifier Soma avec 
la lune. Bergaigno déjà semblait de cet avis, quoiqu^îl ne se 
prononçât pas d'une façon catégorique et définitive à ce sujet, et 
qu'il exprimât l(*s réserves suivantes : « En contestant, disait-il 
« que le nom de Soma soit déjà dans le Rig-Véda un nom vul- 
« gairo de la lune, je n'entends pas nier que Soma ne soit 
c( quelquefois déjà identifié à cet astre*. » 

L'hypothèse que Bergaigne soutenait, on le voit, avec quelque 
timidité, a été reprise par M. Hillebrandt. Pour M. Hillebrandt, 

* Bergaigne, la Religion védique, I, 158. 
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Soma doit être franchement identifié avec la lune. Il en est ainsi, 
du moins, de la forme céleste de Soma. Car il convient, selon cet 
auteur, de distinguer deux aortes de Soma, ou mieux deux 
aspects de Soma : 

1* Le Soma céleste, nourriture des dieux, qui se confond avec la 
Itme ; 

2* Le Soma terrestre^ image du précédent, qui sertàFaccomplis- 
sement du sacrifice. 

Le diea Soma, pour M, Hillebrandt, c'est le dieu de la lune. 
a Le neuvième chant du Rîg-Véda, dit-il, où il s'agit du Soma 
n pavamâna, est consacré à la glorification du dieu de la lune; 
(( chacun des hymnes qu*il contient n'a pas d'autre objet. C'est le 
a livre des chants de la lune ^ » 



Les mêmes causes, quidéjà avaient poussé Bergaîgne à voir dans 
Agni le soleil ou l'éclair ^ ont amené, nous semble-t4!, M, Hille- 
brandt à identifier Soma avec la luno. 11 a été dupe des passages 
védiques où» en vertu d'une comparaison implicite, le nom de la 
lune est substitué à celui du soma. Ainsi, au vers L 105, 1| 
on lit : 

candrâmâ apsv àniâr â mpàrnà dhdvate divi, 

a La lune (qui est) dans les eaux, vole, oiseau dans le 

cieL )> 

EstHîe à dire qu'il s'agisse de l'astre lunaire? Nullement* Nous 
sommes ici en présence d'une comparaison implicite du soma avec 
la lune. En réalité, il est question du soma qui, d'abord liquide et 
enfermé au sein des eaux de la libation, s'enflamme ensuite, devient 
brillant comme la lune, et agile comme un oiseau qui vole dans 
les airs* Sans doute, on pourrait nous contester que nous avons 
aSaire à une substitution verbale* Mais cette comparaison impli- 
cite s'explique par une autre comparaison, explicite cette fois^ 
Il qui yraisemblablement lui a donné naissauce; car d'après le 



HiUebraDdt, Veâiiche Mythologie, I, 274. 
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vers VIII. 82. 8, nous voyons que le soma est, non pas la 
lune, mais commeh lune :. 

yô apsiYcandrcbnâ iva sôma/i. 
« Le Soma qui (est) comme la lune dans les eaux. » 

S'il est impossible d'identifier Soma avec lalune*, qu'est-ce donc 
que le dieu Soma ? 

Lo soma, nous le savons déjà *, c'est la libation, c'est Toffrande 
du sacrifice. Telle est du moins sa signification objective d'après les 
hymnes du Rig-Véda. 

Très souvent, en effet, le soma est représenté comme liquide. 
Le vers IX. 108. 8. l'appelle le liquide aux mille courants^ 
sahfls7*aclhâra ; de môme le vers IX. 80. 4. Ailleurs, on le 
qualifie de liquoreux, matsarn (IX. 107. 23.) 

Le soma est aussi par excellence ce qui coule; et Tépithète de 
suta^ coulé, est peut être celle qui le plus fréquemment est jointe 
à son nom : 

Cf. IX. 105. ;i. aj/dm,,, sulnh, 
IX. 3.9. esd/f.,,. Huinh. 
IX. 28. 2. emh,... sàmah.... sutdh. 
IX. 42.2. em/i.., suld/i. 
IX. 99. 7. sci/j,... sulàh. 
IX. 103. sulàh. 

Le soma « coule » , arsati (IX. 3. 9) ou bien « a coulé », aksai^al 
(IX. 28. 2). 11 coule « au moyen do toutes les plantes », prd 
si/andasva sàma vlçcebhir ahçubhih (IX. 67. 28) ou encore « au 
moyen des pierres r>^gvàoabhili suldli (IX. 80. 4.). 

N'est-ce pas aussi parce qu'il est liquide que le soma a se gonfle », 
prd pydyasoa (IX. 07. 2S)] qu'il «se gonfle de lait »,p4ya/i... 



^ Pour plus de dcHails, voir première partie, eh. vu : Gritiqae des inter- 
prétations naturalistes. 

• Voir première partie, eh. viii. 



SOMA 



^t 



plpâyat (IX, G* 1\) et qu'il « s'accroît grâce au lait ' î> , payovràfmh 
(IX. 108. 8.) î 

Ainsi, d'après leRig-Véda, le soma c*est la libation. Qu'est-ce 
alors que le dieu Soma siuoii le diou de Toffrande? C'est, dirions- 
nous avec M, Oldenbergs s'il considérait le soma comme inflam- 
mable, (f le dieu des plantes au pouvoir magique et de la boisson 
a qu'elles fournissent*», 

Soma dieu de Toffrande 

Soma, dieu de l'offrande, entre immédiatement en rapports avec 
les autres dieux. Il se donne à eux ; il devient leur boisson : les 
flammes, en effet, boivent la libation et s'en nourrissent. 

Ce mythe de Soma boisson des dieux est en germe dans les 
h)*mnes. a Tous les dieux, est il dit au vers IX. 109. 15, boivent 
ce (soma) coulé « : 

pibantfj asya viçûedevàmh,.., sutàsi/a. 

Ou bien tous les dieux n obtiennent la boisson de soma » : 
IX» 18, 3. tâvaviçpe.,,. detâsah pUim àçata. 

Le soma est même une boisson exclusivement destinée aux 
dieux; ceux-ci^ diaprés le vers IX. 78. 4, Tout faite pour eux : 

sôma/K..pavale.., yâm devâsaç cakrir^é pUâye. 
« Il s'entiamme, le soma que les dieux ont fait pour (leur) 
boisson. » 

que le soma constitue, entre toutes, la boisson qui leur 
est agréable : 

IX. 85, 2* devànâtH dsi ftt pviyû méilah. 
a Tu es certes Tagréable boisson des dieux. » 

* Le tait est un des noms métapharitiues du soma tui-méme» Donc le &&m& 
i se gùnûû » et t s*acoroH » par lui-même^ 

* Oldeabergf die Religion des ÏW«, p. 612. 
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Cf. IX. 108. 8 ....priyâni devdya. 

On s'explique que le soma soit le breuvage exclusif des dieux : 
il est au plus haut degré « pourvu de la chose douce », mâdhu- 
matlama : 

Cf. IX. 62. 21. srfwam.... âsrjntâ mddhumattamam. 
IX. 80. 4. tvâ devéhhyo mddhumattamam.... soma. 

IX. 100. 6. soma màdhumattamah. 

IX. lOo. 3. ayàyn devébhyo màdhumattamah sutàh. 
IX. 106. G.devébhyo màdhumattamah. 

Puisque le soma est agréable aux dieux^ il est naturel qu*on le 
fasse couler, sômam,... à srjdtâ mddhumattamam devébhyah 
(IX. 62. 21) et qu'on le répande pour eux, pour Indra en particu- 
lier, indrâyasoma pdri sicyase (IX. 98. 10). 

Mais Soma ne sert pas seulement de boisson aux dieux. Pour 
eux encore il soutient la iner \tDd?nsamudràm.... vidhârayo 
devébhyah soyna (IX. 107. 23) et il enflamme la bonne chose, 
pdvasva devébhyah soma.... çàm (IX. 109. 5). — pàvasoa 
somaçdm (IX. 11.7). 

Il fait plus, enlin, que d'enflammer la bonne chose; il s'en- 
flamme lui-même en faveur des dieux : 

Cf. IX. 23. G, soma pavase devébhyah. 
IX. 25. 1. pdvasra.... devébhyah. 
IX. SO. 30. devébhyah soma pavamâna. 
IX. 100. 6. pdvasva.... soma... devébhyah. 

Soma dieu Igné. 

Le soma s'allume ; il devient igné et brillant. Alors sa nature se 
transforme ; il cosse d'être le dieu de l'offrande et prend place a 



^ Le soma est censé porter dans les llammes la mer-libation (dénomina- 
tion métaphorique' du soma lui même). 
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côté des divinités telles qu'Indra ou Agiii. Il est Soma pavamâna, 
le vrai dieu Sorna^ habitant du ciel. 

Ainsi la simple opérai ion qui consiste à allumer la libation suffit 
à effecluer ce changement dans le caractère de soma. Eii s' enflam- 
mant, Soma devient dieu ; c'est ce que constate le vers IX. 6, 7 ; 

(leva h pavâtes utâ h . 

d Grâce à ton éclat , dit un autre vers, te voici dieu autour des 
dieux, ô Sonia pavaniâna ! n 

IX. 65. 2. pdvamâna rucâ-rucâ devà devêbhyas péri. 

C'est un dieu « lumineux »^ indu : 

GiAX. 23. 6. soma.... indo. 

IX< i09. 12. sômam^... induni. 

i< doré » ou « couleur de feu » , hâri : 

CL IX. 25. 1. ....hdre 

IX. 109. 12. hànm.... sâmani, 
IX. 109. 2L tvû...Jiârim. 

«éclatant « enfin, ou {< rayonnant j), çuktà : 
IX. 109. 5. çukràh soma. 

C'est aussi un dieu «fort o> devasoma..,, sahasâvan (l. 91, 
23), comparable à un « taureau », vr'sabhâin (IX, 108. 8), et 
« plein d'activité «^ vîcar&anilj.... soma (IX» 11.7). 

De plus, en tant que divinité lumineuscj et pour entretenir son 
éclat» il désire le breuvage fortifiant, vâjayîfh (l\, 103.6); il 
s'approche des eaux et les enveloppe» ivù,.., apô misûnam hàrirn 
(IX, 109. 21). Ce breuvage fortifiant qu'il désire, il le conquiert 
bien vite, indo vâjam siêmasi {IX. 23. 0) ; avec son aide, il éta- 
blit les choses désirables^ soma...., anukamakrt (IX* 11*7)^ il 
enflamme le beau chant, la pluie et le don,« pavamâna sustuiim 
vrsttm.... dùoah.,.. pavasva (IX. 65, 3); comme Indra, il 
devient un dieu victorieux, sfdivânirtdo (IX, 105. 6). 

Doué de tels attributs, pourvu de qualités absolument semblables 
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à celles que possèdent les autres dieux, Soma, comme eux, entre 
en relations avec les hommes *. 

D'eux il écarte les obstacles, àhho yuyodhi nah (IX. 104. 6); 
il anéantit les mille ennemis qui les environnent, ce qui lui vaut 
l'épithète de sahasrajU (IX. 78. 4 ; IX. 80. 4 ; etc.). 

Il connaît à merveille les chemins et les indique aux mortels, 
dsmâbhyam gàluvittamah (IX. 106. 6). Pour eux encore, il 
fait la conquête de la richesse, deva soma rdyô bhâgdm .,. abhi 
yudhya (I. 91. 23). L'homme enfin, que le dieu Soma favorise 
de son amitié, n'a pas d'autre compagnie que celle des sages : 

I. 91 . 14. yâh soma sakhyé tàva rârdnad deva màrtyah 
tàm.. . . sacate kavih. 



^ lies relations du dieu Soma avec les hommes ne sont autre chose que 
les rapports du somapavamàna avec le soma liquide et inerte. Nous savons, 
en effet, que la libation est métaphoriquement désignée par les termes de 
màrla^ nr, etc. 



GHAPITRK V 

PÛSAN 
La signification de Pus an. 



De Soma il faut rapprocher Pùsao. Les deux divinités ne diffèrent 
que par le nom; elles sont identiques par leurs caractères et par 
leur nature. 

Le mot pusân dérive du radical pus qui signifie nourrir^ 
accroitre, Pûsdn est donc celui gui nourrit, fait m^oUre^ fait 
grandir^ etc, en un mot le nourricier. On devine ici une nou- 
velle dénomination de la libation. Car quel est le principe du déve- 
loppement du sacrifice, de la production et de la manifeslation des 
flammes, sinon la libation ? 

Le dieu Pûâan se confoud donc, dans sa significatiQU objective, 
avec le dieu Soma. C'est pourquoi nous les voyons souvent, dans 
les hymnes védiques, identifiés l'un avec Taulre*, Au moment 
où la signiflcatiou concrète du Rig-Véda fut oubliée, seules 
des formules verbales furent cause de la différenciation de leurs 
mythes. Encore ceux-ci ont41s, on le conçoit aisément, une 
évolution parallèle rappelant Pidentîté primitive des dieux dont ils 
retracent la légende. 

* Bergai^ne, la Eeliçton i^èdique, IIL 40, 
« Les RsJ3, dit Ber^aîgne, ont effectivement identiflé Pûlan à Soma. « 
(La Hehgion védique, U, 420*) 
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Puisque Pùsaii désigne^ au début, l'élément liquide du sacrifice, 
il va sans dire que toute interprétation naturaliste de ce dieu 
manque de fondement. Pas plus que son synonyme Soma, Pûàaii 
ne personnifie un phénomène ou un être naturel. Tous iescommen- 
tateurs du Rig-Véda l'ont constaté. Nous en donnons pour preuves 
les opinions de Bergaigne et de M. Oldenberg. 

(( Non seulement l'interprétation solaire, dit Bergaigne, mais 
« toute interprétation purement naturaliste du personnage de 
(( Pûsan est insuffisante ^ » Et M. Oldenberg: a Tous les carac- 
« tères de PCisan étant rassemblés, nous trouverons difficilement 
(( de quoi voir dans ce dieu la personnification de quelque être 
« naturel*. » 

Le mythe de Pusan se rapproche de celui de Soma presque 
jusqu'à l'identification. Il convient donc d'en rendre compte 
suivant la méthode à laquelle nous avons eu recours pour 
exposer la légende de Soma. En d'autres termes, nous considé- 
rerons Pùsau sous son double aspect de dieu de l'offrande et de 
dieu igné. 

Pûsan dieu de l'offirande. 

Pùsan personnifie d'abord la libation nourricière du sacrifice. 
Ce rôle lui vaut ré[âthète de « fort », tavàs (VI. 58. 4), et le fait 
comparer à un taureau, mtra (I. 138. 2 : pûéan..., ùstro nâ). 11 
nourrit, en effet, et fortifie les flammes^. 

Mais la libation est souvent représentée dans les hymnes comme 
enfermée dans une enveloppe imaginaire. Pùsan, dans sa toute 
première forme, sera donc considéré comme enveloppé. Nous 
lisons en efîet au vers X. 5. 5 : 

* Bergaigne, la Religion védique, II, 425. 

* Oldenberg, die Religion des Veda, p. 232. 

^ Les mêmes épithètcs peuvent aussi convenir à Pûèan dieu igné : en lant 
qu*enûamm(5, il a la force de pénétrer la libation et de l'établir. C'est ainsi 
d'ailleurs qu'au chapitre précédent nous avons interprété la « force» de Soma 
pavamâna. 
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purâjâ..., vamHm amdat pnsandsya. 
i( Celui qui est né en avant a trouvé l'enveloppe de Pû- 
âan, )> 

i qui est né en avant, c^cst le feu qui dresse ses flammes. 

s Tenveloppe de Pûêan et met celui-ci en liberté. Alors la 
libation va nourrir les flammes ; Pûsan va « être apporté dans le 
char », est-il dit métaphoriquement ; 

^■^ VL 55. 6. âjdsah pii^sànam rdlhe 

^^^K deodm vahantu bibhratah, 

^^^K a Que les boucs, (ses) porteurs, portent le dieu Pusati 

^^^F dans le char. » 

I les 

■ boi 

■ 2), 

■ Pu 

W ii< 



Ces boucs qui portent Pfisan, ajâh,... vàhnayak (VL 57.3), 
les boucs de son char, te réthasya pmann ajâk Ç^. 26. 8), les 
boucs enfin qui lui servent de chevaux, ajâçvah.... pmâ (VI. 58, 
2)^ quels sont-ils î C'est Pûèan lui-même sous un autre nom. 
Pûsan , la libation , porte ou mieux supporte les flammes du sacrifice ; 
il en est de même des boucs-somas. G*est dorjc en vertu d'un 
dédoublement verbal que les boucs sont représentés comme por- 
tant Pûsan dans le char des flammes. 

Une autre manière de dire que la libation nourrit le sacrifice 

consiste à montrer Pùsan donnant des biens : denô dadâtu 

mlmàm pmâ (IV. 30. 24). Pùèauj en effet, a'apporte-t-il pas aux 
fiammes brillantes les ofl^randes liquides dont il est rempli? 

Pùsan a donné ses biens aux dieux. Ceux-ci en conséquence 
aont pourvus des dons de Pûsan, dévàmh pûmrâlayah (L 23. 8). 

En échange d'une telle libéralité, ils donnent à leur tour Pûsa:i 
au soleil, devâm ndaduh sûryàyai ( VK 58* 4), ou bien ils 
1 edi fien t , kmudh vam. , . piXwnam ( 1 . 1 86 . 1 0) . 

Voilà donc Pûsan devenu dieu ig^né. Il a été donné au soleiL 
il a été édifié, autrement dit il a été transformé en Hammes bril- 
lantes. Comme Soma, il a dépouillé sa première forme. 11 cesse 
d'être le dieu de l'offrande ; il est maintenant le dieu véritable, 
plein de splendeur et d'éclat. 
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Pùsan dieu igné. 

La transformation qui s'accomplit en lui vaut à Pûâan une 
dénomination nouvelle. 11 est (( le fils de la délivrance o, vimùco 
n(lp(it.(GÎA.A2. 1; VI.55. 1). 

Que signifie cette expression? «Le fils de la délivrance 0, dit 
Bergaigne, (( est celui pour qui la naissance est une délivrance, qui 
« naît par une délivrance* ». 

N'avons nous pas vu tout à l'heure, en eflfet, Pûâan dieu de 
l'offrande enfermé dans une enveloppe ? Les dieux percent cette 
enveloppe et délivrent Pùsan, qui peut alors prendre place parmi 
eux : il est donc bien « le fils de l'acte qui délivre», car cet acte 
lui permet de prendre son essor, d'atteindre à son complet déve- 
loppement. 

Le mythe de (\ la délivrance » n'est pas d'ailleurs le seul qui 
expose la naissance de Pùsan dieu igné. 

Pùsan nait aussi de a la chose forte » tuvijatâ (I. J38. 1), 
c'est'à- dire du soma, ou de lui-même en tant que dieu de l'offran- 
de. 11 naît encore « dans le chemin antérieur des chemins, dans 
le chemin antérieur du ciel, dans le chemin antérieur de la terre », 
prâpathe pathâm ajanista pû-^â prâpalhe divâh prâpathe 
prthivyâh (X. 17.6); car, une fois développé, Pûâan s'identifie 
aux flammes, ou, en termes métaphoriques, à la traînée lumineuse 
qui unit le ciel à la terre. 

Quand il a grandi, quand il est devenu tout à fait igné, Pûsan 
élève son « aiguillon », àstvâ, c'est-à-dire sa flamme pointue: 
âstrdm pûM.,., ndvàrlvrjat (VI. 58. 2). Il marche en avant: 
sàksvd (leva prà nas puràh (I. 42. 1) ; il est le maitre des 
chemins \ pathas jjate . , , pnsan (VI. 53. 1)., 

Il est aussi le maître du bétail auquel la libation est implicite- 
ment comparée : paçupâh.., pûsd (VI. 58. 2). 

* Bergaigne, la Religion védique, II, 423. 
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Les flammes qui le constituent peuvent être, dans une gracieuse 
comparaison, assimilées à des navires d*or qui voguent sur la mer 
des libations : 

VI. 58. 3. yâs te pûsan nâvo antdh samudré hiranydyl/j , . , . 
càranti. 

Pûsan enfin mange de l'orge^ karambhâd (V(. 56. 1); il 
regarde les êtres, pûsâ....samcàksâno bhàvanâ (VI. 58. 2); et, 
lorsque les hommes chantent ses louanges, iyàm te pûsan,... 
sustutir deva (III. 62. 7), il les délivre des obstacles qui les en- 
vironnent, pûsan.... tira vy àhhah (I. 42. I). 

Tous ces caractères du dieu Pûsan n'eurent pas la même destinée. 
La légende brahmanique le considéra surtout comme le dieu à 
l'aiguillon, dirigeant les troupeaux dont il est le maître. On vit 
aussi en lui le protecteur des chemins et le dieu tutélaire du 
commerce et de la navigation. Il devint en quelque sorte l'Hermès 
des Hindous. 

^ Autre nom métaphorique de la libation. 



CHAPITRE VI 

SAVITAR 

Le caractère de SaTitar. 

« Son nom exprime sa nature», dit M. Oldenberg en parlant 
diidieu Savilar*. Rien n'est plus vrai. Le mot savitdr signifie 
celui qui met en 7710 uve nient ^ qui fait couler^ et le dieu Savitar 
est par excellence celui qui met en mouvement les oblations, les 
verse, les répand, les fait couler et finalement les enflamme. 

Savitfu^ provient évidemment du radical sît ou sm; mais duquel? 
car on distingue trois radicaux su ou su, à savoir : 

su = mett7'e en rnouvementy vivifier; 
su = enfanter ; 
su = faire couler. 

Bergaigne explique l'étymologie de savitàr par le radical su, 
« enfanter », et il doute que su, « mettreen mouvement j vivifierais 
(.( ait servi de point de départ au mythe de Savitar* »• Grassmann 
au contraire fait dériver le mot savitàr de sûj omettre en mauve- 
ment, tn'n/îer^». 

A notre avis, il y a une liaison très étroite entre ces trois radi- 
caux. Le sens en est presque le même et se ramène à l'idée de 

* Oldenberg, die Religion des Veda^ p. 64. 

* Bergaigne, la Religion védique^ III, 41, 42. 
^ Grassmann, Wôrt. z. R. V. 2i\x moi S avitv. 
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p mettre en mouvement ^ mettre en activité ^ produire. Qû^luï aux 
différentes formes, elles sont si voisines Tune de Tautre qu'on 

Ipeut les considérer comme identiques. 
Disons donc que saviiar provient de sû^ a mettre en mouve- 
ment n. 
Ce mot est dans le Rig-Véda une épithète du feu, ou un sub- 
stantif désignant le feu du sacrifice. Le feu, en efTet, met en mou- 
vement les obla tiens ; il les répand^ les fait couler et les trans- 
furmeen liammes. 
P La nature et le caractère de Savitar sont donc analogues à la 
nature et au caractère d'Agui. Savitar^ comme Indra, est une dé- 
nomination d'Agni, et sous ce nom il s'agit du feu sacré. 

Toutes les tentatives d'interprétation naturaliste du dieu Savitar 
sont par là condamnées à rester infructueuses. 

Sans doute Bergaigne prétendait que a le personnage de Savi- 
tar est dans un rapport particulièrement étroit avec les phéno- 
mènes solaires* », et M, Oldenberg est à près pendu même avis : 
« Savitar, dit-il» est en relation étroite avec le soleil, et on 
« est tenté de lui accorder les attributs d'un dieu solaire. i> 

Pourtant M, Oldenberg est obligé de reconnaître que seule Tidée 
de cause active rapproche Saviiar du soleil : c< Ce qu'il y a d'essen- 
« tiel dans la conception de Savitar^ ce n'est pas la représentation 
«f du soleil en général, ni dans un sens déterminé, en tant que le 
« soleil est source de vie et de mouvement ; ce qu'il y a d'essen- 
« tîel, c'est ridée abstraite d'une cau^e de vie et d'action*. » 

En réalité, pas plus qu Agni ne représente le soleil, j as plus 
Savitar ne s'identifie avec cet astre. Savitar est ce qu'indique Téty- 
mologic de son nom. C'est Agni sous une autre appellation. C'est 
« le feu qui fait couler les oblations », et qui les met en 
mouvûiueut dans ses flammes. 

* Bei^tlgne» la Heligion védiqur^ Uh 3^* . 
' Oldeoberg* die Religion des Veda^ p. 64-65, 
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Les attributs de Savltar. 



Tous les attributs du dieu Savitar confirment d'ailleurs cette 
interprétation. 

11 est par excellence le dieu qui sacrifie, c'est-à-dire qui verse 
et fait croître les oblations ; c'est pourquoi l'épithète de yajatù 
lui est très fréquemment donnée : 

Cf. I. 35. 3. yâti devdh... yâti... yajatdh... yâtisavitâ. 
VI. 50. 8. deodh savitâ..., yajatôjagamyâl. 
VI. 71. 4. syà devàh savitâ..,. yajatdh. 

De « rœuvre » , autrement dit du sacrifice, il est aussi « l'unique 
connaisseur », vayunâvld ékah (V. 81. 1). 

D autre part, toutes les formules qui contribuent à la personni- 
fication de Savitar rappellent, sans méprise possible, son origine 
ignée. 

Il a des bras qu'il étend : 

II. 38. 2. prA bâhàvd sisarti . 

IV. 53. 3. prd bâhû asrâk savitâ. 

Ce sont même des bras d'or : 

VI. 71. i. ùdu syd devdh savitâ hiranyàyà bâhû ayahsta. 

Il a aussi de belles mains : 

m. 33. 6. savitâ supânih. 

VII. 45 4. savitâram,... supârilm. 

Ce sont, comme ses bras, des mains d'or : 

I. 35. 10. hiranyahastah. 

m. 54. H. hiranyapânih savitâ. 

VI 50. 8. devdh savitâ,,.. hiranyapânih. 

VI. 71. 4. syd devait savitâ., .hiranyapânih. 

et il les arrose de beurre : 

VI. 71. i . ghyléna pânï abhi prusnute. 
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Certes il est facile de reconnaître dans ces bras et ces mains 
d'or les flammes du sacrifice. Et qu'est-ce que ce beurre dont 
Savitar arrose ses mains, sinon la libation ? 

La flamme peut encore être comparée à une langue qui lèche 
Toblation, Aussi Savitar possède-t-il une belle langue : 

111. 54. 11. savitâ sujihvàh. 
VII. 45. 4. savitâram sujihvdm. 

une langue d'or : 

\I. 71.3. hirant/ajihvah. 

qu'il plonge dans la chose agréable, comme, tout à l'heure, de 
beurre il arrosait ses mains : 

VI . 7 1 . 4 . mandràjihvah . 

Les flammes enfin constituent le char d'or sur lequel s'avance 
le dieu : 

I. 35. 2. hiranyàyena savitâ rdthenâ devô yâti. 

Il y a encore une épithète que les hymnes accordent d'une façon 
toute particulière à Savitar et que nous devons signaler ; c'est 
l épithète de bhàgay « qui participe â, participant à » : 

Cf. IV. 55. 10. savitâ bliàgah, 
V. 42. 5. devô bhàgalt savitâ. 
V. 48. 5. bhàgah savitâ. 

V. 82. 3. savitâ bhàgah. 

VI. 50. 13. devàh savitâ bhàgah. 
X. 92. 4. bhà g ah savitâ. 

Savitar est ainsi appelé parce qu'il prend sa part de la richesse, 
comme il est dit au vers V. 42. 5 : 

devô bhàgah savitâ râyô àhçah. 

et la richesscy nous le savons, c'est, parmi tant d'autres, un nom 
métaphorique de la libation. 

Univ. de Lyon. — Gukrinot. ^^ 
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LeTmythe de SaTitar. 

Aussi bien que l'examen de ses attributs, l'étude du mythe de 
Savitar va nous faire saisir les rapports du dieu avec la libation 
et nous montrer une fois de plus que Savitar n*est autre qu'Agni 
faisant couler Toblation. 

Gomme Agni, en effet, Savitar est « fils des eaux », apâm 
ndpàl : 

Cf. I. 22, 6. apâ7)i nâpâtam savitâramùpa stuhi. 

VI. 50. 13. devàh savitd ... apâmnàpât. 
X. 149. 2. apâm ndpât savitâ. 

Savitar se souvient de sa naissance ; il est Tami de la demeure 
qui Ta engendré ; d'où le nouveau qualificatif qui lui est donné, 
celui de : ddmûnâSj « ami de la maison » : 

Cf. I. 123. 3. savitâ dàmûnâh , 
VI. 71. 4. savitâ dàmûnâh. 

De la maison qui le voit naître, il écarte tout ce qui va mal : 

1. 35. 3. âdeoô yâti savitâ,.. vlçvâduritdbàdhamànah. 
V. 82. 5. viçvâni deoa savitar duritâni para suva. 

Il en éloigne aussi les démons : 
1.35. 10. apasédhan^^akéàsah, 

et il en chasse le sommeil^ hanté par les mauvais rêves : 
V. 82. 4. deva savitar,., para dusvàpnyam suva. 

Les obstaclco qui s'opposaient au développement de la libation 
étant détruits, Savitar procède au sacrifice. Cette opération, 
comme toujours, est dépeinte à l'aide de formules métaphoriques. 

Ainsi le dieu s'empare des objets de choix, vratdni devàh savi- 

*■ Le a sommeil d est une image de Tinertie du sacrifice lorsqu'il ne t'ac- 
complit pas. 
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tâbhi raksate (IV. 53. 4) ; il établit les doaset les trésors, savitâ 
devd âgâd dàdhadràtnâ... vdryâni (I. 35. 8) ; il partage les 

dons, devdh savitâ yà rdtnâ bhdjati (IV. 54. 1) — devdm 

...savitdraméêe... ràlnam vibhàjantam (V. 49. 1) ; il déve- 
loppeles trésors, devdh savitâ. . . yàh. . . vyûrnuté. . . vâryâni (VI. 
50.8); il établit la richesse, devdh savitâ,,. ydh.,, drdvinam... 
dddhat (IV. 54. 1) > il répand les biens, devdh savitâ... â... 
suvati... vâindm (VI. 71. 4). 

C'est naturellement en faveur des autres dieux que Savitar éta - 
blit ses dons : 

IL 38. 1. syd devdh savitâ devêbhyo vi hi dhâti rdt- 

nam. 

car les autres dieux le suivent : 

V. 81. 3. ydsya prayânam dnv anyd id yayur devâ 

devdsya 

ydh devdh savitâ. 

Savitar marche en avant (Cf. prayâna) ; de la sorte il lui est 
permis de voir tous les êtres créés, c'est-à-dire de regarder les 
productions du sacrifice : 

IV. 53. 4. bhùvandni pracâkaçat. . , . devâh savitâ . 
I. 35. 2. savitâ devô ydli bhàvandni pdçyan. 

En résumé, dans toutes ces formules qui, prises au propre, 
ont constitué le mythe de Savitar, nous ne trouvons rien que 
n'expliquent les rapports du feu avec la libation. Le dieu Savitar, 
comme tous les autres dieux védiques, est né du sacrifice. 



CHAPITRK VII 

RUDRA 

Les interprètes qui voient clans I^^s hymnes du Rig-Véda 
l'expression d'une croyance natnraliste, tiennent habituellement 
Rudra pour un dieu de la tempête. Mais il leur est difficile 
d'établir solidement cette hypothèse, et la signification natura- 
liste du dieu Rudra est loin d'apparaître en toute évidence. C'est 
pourquoi l'accord n'existe guère entre les différents commenta- 
teurs. 

Selon Rergaigne, « Rudra peut avoir représenté.... tantôt le 
ciel, tantôt le nuage^». M. Oldenberg est d'une opinion moins indé- 
cise. 11 rejette comme peu vraisemblable la théorie qui tend à 
considérer Rudra commo un dieu de la tempête, et il en fait un 
dieu des forêts et des montagnes^. M. Oldenberg s'appuie, il est 
vrai, sur des docum^'iits pust-védiques. Il nous montre donc le 
dieu Rudra dans une des phases secondaires de son évolution, et 
non s-nis son aspect primitif. 

Quelle fut la signification initiale de ce dieu, il faut le de- 
mander au Rii^ -Véda. 

Rudra ne revêt aucun caractère naturaliste. A l'instar de Savi- 
tar, d'Agni, d'Indra et de toutes les autres divinités védiques, 
c'est un dieu liturgiqii(\ Gomme Savitar il répond àrétjmologie 
de son nom. 

* Bergaigne, la Religion védique ^\\l^ 36. 

« Oldenberg, die Religion des Veda, p. 222-223. 
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Le mot riidrà signifie éclatant, car il dérive du radical rud, 
variante de rudhj « briller, avoir de Véclat^y>. Rudra représente 
donc le dieu éclatant. Ne voit-on pas ici un nouvel aspect d'Agni ? 
Rudra c'est Agni, comme Indra, Savitar, etc, sont également 
Agni. Jl personnifie le feu du sacrifice envisagé surtout dans 
Téclat de ses flammes. Et si Rudra, en tant que divinité, se 
distingue d'Agni avec lequel il se confond objectivement, c'est 
grâce au langage et au style des hymnes védiques. Cette sépa- 
ration, comme toujours, est l'œuvre de la personnification verbale 
et de la métaphore. 

Que Rudra ait été au début le feu éclatant du sacrifice, c'est 
un fait que plus d'un passage du Rig-Véda tend à établir. 

Par exemple, le vers II. 33. 15, où Rudra est qualifié de 
« rouge », babhrù, ne rappelle-t-il pas la couleur des flammes ? 
Mais le vers I. 43. 5 est plus explicite encore : Rudra, y est-il 
dit, (( est rayonnant comme le soleil; il est éclatant comme de 
l'or » : 

çukrd iva sûvyo hbanyam iva rôrate. 

Pourtant le mythe de Rudra le représente moins comme 
un dieu resplendissant que comme un dieu terrible et fort. Rudra 
est presque aussi puissant et presque aussi redoutable que le dieu 
à la foudre, Indra. 

« L'oiseau n'est pas plus fort que toi, ô Rudra! » dit le vers 
IL 33. 10 ; 

nd va àjlyo rudra tvdd asti. 

L'oiseau, comme Rudra, représente les flammes du sacrifice. 
La flamme éclatante, personnifiée en Rudra, l'emporte donc sur 
toutes les autres par la vivacité, la force et la puissance. 

Cette force dont est doué Rudra lui vaut d'être comparé à un 
taureau, vrsabJid : 

' Cf. èpuOpo; ; et ruber, pour rufdjber. 
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Cf. 11.33.4; 33.7; 33. 15: 
rudra.,.. vrsabha. 

II. 33. 6. vrsabhàfi. 
II. 33. 8. vfèabhâya. 

Rudra est aussi le dieu à « la double puissance », devàh 

dvibàrliâh (I. 114. 10), dont il a été question ci-dessus^ au chapi- 
tre V de la seconde partie. 

Du reste, les armes ne lui font pas défaut. Si la foudre appartient 
à Indra, Rudra possède l'arc et les flèches. D'après le vers V. 42. 
1 1 , il est le dieu aux « bonnes flèches », svisù^ et au « bon arc », 
sudhànvan. Le vers VII. 46. 1. nous renseigne mieux 
encore. Les armes de Rudra sont « pointues », tigmdyudha; son 
arc est « fort, solide », sthif^ddhanvarij et « rapides d sont ses 
flèches, Imp7^ésu, 

L'arc et les flèches caractérisent le dieu. Jamais il ne s*en 
dessaisit; il les porte avec lui : bibharsi sâyàkdni dhdnva (II. 
33. 10) ; il en use en toute occasion. 

Les armes qu'il possède font de Rudra un dieu terrible et 
redoutable. Les hommes doivent craindre de l'offenser ; dans sa 
colère, il irait jusqu'à les détruire; aussi le supplient-ils de ne 
jamais les traiter ainsi* : 

II. 33. 15. vrsabha..,, rjàthàdeoa nd kniiêé nd hdt'isi. 

(( dieu taureau ! que tu ne (nous) perces pas; que tu ne 
(nous) tues pas ! » 

La force et la puissance de Rudra ne constituent pas, dans le 
mythe de ce dieu, les seules particularités dignes de remarque. 

Rudra est aussi médecin. Le vers II. 33. 4. Tappelle même « le 
plus médecin des médecins », bhimktamam tvà bhiidjâm. Il est 
le maître de tous les remèdes et il réside au milieu d*eux : 
viçvasya Màyali bhesajàsya (V. 42. H.). 11 les porte dans sa 
main, hàsle bibhrad bhesajâ (I. 114. 5). On le prie de les dis- 

^ Voir plus haut la note de la p. 209. 
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tribuerj de les répandre, de les donner, Ivàm bhesaiâ râst/ asmé 
(II. 33* i 2), car ce sont des remèdes très bienfaisants, îvâdattebhl 
rudraçàmtamebhih.... bhemiéhhih (IL 33, 2) et qui guérissent ; 
I c'est pourquoi Rudra est parfois n^^immé le dieu « aux remèdes 

■ qui guérissent » : 

■ Cf. VIIL 29. 5, jâlâmbhemjah. 

^^H L 43. 4* ...rudràm jtHmabhesaiam. 

H Quels sont ces remèdes précieux dont dispose Rudra? Ils se 

■ ramènent tous à un seul : le sema, la libation. Le soma est^ en 
effetj le breuvage des dieux, la boisson qui donne Timmortalîté*. 
Grâce au soma, le mort revient à la vie, à Taclivîté : la libation 
inerte s*allume et se couronne de flammes. Rudra s'empare du 
samai et avec ce remède bienfaisant, il opère la résurrection du 
mort, il rend vivant ce qui ne l'était pas. I^e dieu est maître 
en son art j il est *^ Je plus médecin des médecins * ik 

Il convient enfin de signaler un dernier aspect du mythe de 
Rudra. Rudra est le père des Maruts. a Cette parole^ dît le vers 
L 114. 6^ est pour Rudra, le père desMaruts» : 

idàm pitre marutâm . , , , vâcah , , . rudrâya. 

L'expression ne prête à aucune ambiguïté « On peut en rappro- 
cher la locution piiâr maridàm^ qui, au vers 9 de ce même 
hj mne L 114, ainsi qu'au vers initial de Thym ne IL 33, est éga- 
lemetit appliquée à Rudra. 

Inversement, les Maruts sont<( les fils de Rudra )>, rudrâsya 
mnàmh,,.. maridah (L 85. 1; VL 50.4; VIIL 20. 17). Ou 
bien on les appelle « les Maruts de Rudra *^, rudrâst/a maràtah; 
c'est le cas par exemple au vers V. 59. 8. 

Cette filiation ne soulève-t^elle aucune difficulté? Rudra c'est 



* Cr Bergai^^^ne, la Religion védique, II I, 32. — Pour les détailt, 
voir ci dessus le ch. ii de la seconde partie : «1* Immortalité », p. 171 sqq, 
' Gf, dius la mjtbologie grecque : Apollon dieu de la santé et de la vie. 
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le feu; les Maruts sont également les flammes impétueuses. 
Gomment le premier engendre-t-il les seconds? Et ne se confond-il 
pas plutôt avec eux? A la vérité Rudra est à la fois le frère et le 
père des Maruts. 11 est leur frère, parce que comme eux il consiste 
objectivement dans les flammes du sacrifice. Mais il est aussi leur 
père, parce que, manifesté avant eux, il allume la libation et 
donne ainsi naissance aux autres flammeSi à savoir les Maruts 
mêmes. 

Toute cette mythologie, si bizarre en apparence, s'explique 
facilement, on le voit, à la condition de ne pas perdre de vue 
les rapports réels du feu avec la libation, et, en conséquence, de 
dégager le sens propre des métaphores que le Rig-Véda pré- 
sente en si grand nombre. 



CHAPITRE VIII 



VISNU 



Le dieu Visnu a pris daus la théologie hindoue une importance 
de plus en plus considérable. Il a fait partie de la fameuse trinilè : 
Braliiiiâi Çiva, Visnu. A rorigiiie, toutefois, ce fut un dieu tout à 
fait secondaire. Tel qu'il apparaît dans le Rig-Véda, Visnu ne 
possède ui la splendeur ni l'éclat de certaines autres divinités, 
Agni et Indra, par exemple. 

L'exégèse naturaliste tend généralement à voir dans Viènu 
un dieu solaire. Mais cette opinion ne satisfait ni Bergaigne* ni 
M, Oldenberg. Ce d»^rnier considère plutôt Viènu comme un dieu 
de l'espace, et Ce qui domine, dit-il, dans la conception de Visnu 
cf me [^araît être l'immensité de l'espace. Viènu e^t le dieu qui 
i< parcourt cette immensitéj l'ordonne en quelque sorte et en 
« fait Tacquisition pour les hommes^ »>, 

Pour nouSj Visnu n'est ni un dieu solaire ni un dieu de l'espace. 
Le prototype en est encore le feu du sacrifice. De même qu Indra 
est le feu ardent^ et Rudra le feu éclatant^ de même Visnu per- 
sounifle le feu envisagé sous l'aspect particulier de ractivité de 
ses flammes. 

Leraotî?miw dérive, en effet, selon toute apfarencei du radi- 



* B6rgtigne, la Religion védipiê^ IL 414* 

* OldâEiberg, die Reliffîon des Veda^ p* 228. 
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cal oisy « agir y travaillent. Le dieu Visnu est doDC le dieu 
actif par excellence ^ Il représente le feu sacré édifiant la 
libation, construisant le s^acrifice, accomplissant l'œuvre unique 
décrite par les hymnes. En un mot, il personnifie le feu du sacri- 
fice, divinisé dans l'une de ses qualités, l'activité. 

Le mythe védique de Viânu est assez simple. Il consiste dans 
les « trois pas » parcourus par le dieu. Visnu, pourrait-on dire, 
est « le dieu aux trois pas ». 

I. 22. 18. trînipadâ vi cakrame visnufi. 

« Visnu a parcouru trois pas. » 
Cf. Vlll. 12. 27. visnuh,,. trînipadd vicakramé. 

Quelle est la signification de ces trois pas? Pour les interprètes 
naturalistes, Visnu étant une personnification du soleil, les trois 
pas représentent la triple position occupée par cet astre, à son 
lever, à sa culmination et à son coucher. 

Bergaigne n'aimet pas cette explication. Pour lui, les trois 
pas de Visnu correspondent aux trois mondes: la terre, le ciel et 
le monde invisible ^. 

L'interprétation de Bergaigne est exacte, à la condition cepen- 
dant de ne pas entendre « les trois mondes » comme les mondes 
réels, mais seulement comme les trois espaces occupés par la liba- 
tion surmontée des flammes qu'elle engendre. Nous avons déjà 
eu l'occasion de parler de la signification du nombre trois dans le 
Piig-Véda^. Nous la voyons se préciser ici. Le sacrifice peut être 
considéré comme composé de trois parties, de trois étages qui se 
superposent : en bas la libation liquide ; au milieu, la surface de 
l'oblation d'où commencent à s'échapper les premières lueurs du 
sacrifice ; en haut enfln, l'épanouissement des fiammes. En termes 
métaphoriques, la partie inférieure, la libation liquide, constituera 

*' Cf. Grassmann, Wôrt,z, R. V, au mot Vi'énu, 
* Bergaigne, la Religion védique, II, 416. 
3 Voir plus haut, p. 119, note 1. 
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la terre ; h. partie médiane, roiigeâtre, représentera ce que les 
hymnes appellent Vaniàrikèa; et la partie supérieure sera le ciel, 
c est-à' dire rensomble des flammes complètement développées 
et resplendissantes. 

Revenons maintenant aux trois pas de Visnu. Us représentent 
les trois étapes successives de révolution du dieu. Visnu, le feu 
sacré, est d'abord obscur en bas, au sein de la libation : 
c'est Visnu aja. Puis le dieu naît: c^est la libation qui commence 
à s'enflammer, Visnu enfin fait son troisième pas; il grandit et 
s'accroît: ce sont les flammes étincelantes et actives j c'est Visnu 
jâta. 

Si notre interprétation est esacle, Visnu doit accomplir son 

^. premier pas sur la terre. C*est ce que nous apprend eu eflet le vers 

Bl.22. 16: 

^B^ àiah,,.. no yàtoménur vicakramé 

^^^K prthivydh saptâ dhâmahhih, 

^^^V «c En partant de noire chose que voici, Visnu a fait ses pas 

^^^^ au moyen des sept établissements de la terre. » 

^1 Visnu part delà chose que sont censés montrer les sacriûcatears, 
^P c'est-à-dire de la libation métaphoriquement appelée la terre. De 
plus, c'est à l'aide de la terre qu'il se met en route. Donc le pre^ 
mier pas de Visnu est accompli sur le monde inférieur, sur la 
terre, et grâce à la terre. Aussi dit on que le dieu « a parcouru 
cette terre fi : 
VIL 100, 4. vi cakrame prthwtm esà etdm.., vUnu/t, 
cf ViSnu que voici a parcouru cette terre. » 

Selon un autre vers, il Ta même « parcourue trois fois » ; 

VIL 100. 3. trtr devàh pfihivîm esâ etdm iH eakrame. 

a Le dieu Visnu que voici a trois fois parcouru cette terre, b 

Les trois pas accomplis par Visnu sur la terre sont, d'après le 
vers L 154. 4, « remplis de (liqueur) douce n : 

yâsya tri pûrnd mddhunàpadâni, 
Ses trois pas sont pleins de doux, » 
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II n'y a rien là d'étonnant. La terre, c'est la libation; et la 
chose douce, màdhuj c'est encore la libation sous un autre nom. 
Visnu faisant ses pas sur la terre les fait sur la chose douce, au 
milieu de la chose douce ; il est naturel alors que les empreintes 
laissées par le dieu soient « remplies de doux d, pûrnâ ntàdkunâ. 

Après avoir parcouru la terre, après s'être dégagé de la libation, 
Visnu gagne les régions supérieures, l'étage moyen et l'étage 
supérieur du sacrifice. « Le fils, dit le vers L 155. 3, établit le 
nom inférieur ; il établit le nom supérieur du père ; et le troisième 
nom, il l'établit dans le ciel éclatant )> : 

dâdhâti putrô 'varam pdram pititr nâma trtiyam àdhi 
rocané divâh , 

Le « fils », c'cist Visnu, le feu du sacrifice né de la libation, du 
soma. « Il établit lo nom », c'est-à-dire qu'il fait crépiter les diffé- 
rentes parties du sacrifice. Ces parties sont au nombre de trois. 
En bas Visnu fait crépiter la libation qu'il enflamme. En haut 
(au milieu, dirions-nous) il transforme son père, le soma, en flam- 
mes crépitantes. Enfin, dans la région tout à fait supérieure, dans 
le ciel suprême du sacrifice, Visnu établit et proclame son propre 
nom. 

Ainsi Visnu se manifeste aux trois étages du sacrifice; chacun 
de ceux-ci représente un des trois pas du dieu. Viànu, dit-on 
encore, a trois dcmoun^s ; il est trisadhasthà (I. 156. 5). Mais, 
comme sous sa forme achevée il est le feu sacré, il habite surtout 
la troisième et la plus haute de ces demeures, le ciel. C'est ce 
qu'exprime le vers III. 55. 10 : 

viéyuh .... paramùm pCdi pâthah. 
« Visnu possède le lieu suprême. » 

En résumé, qu'il s'agisse dos trois pas faits par Visnu, ou des 
trois noms qu'il établit, ou entin des trois demeures qu'il possède, 
le nombre trois exi)rime les trois parties du sacrifice successive- 
ment parcourues par le dieu pour atteindre à son entier dévelop- 
pement et à la pleine possession de son être. 
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Disons maintenant quelques mots des rapports particuliers de 
Visnu avec Indra. 

Visnu est le compagnon du dieu guerrier : 

I. 22. 19. indrasya sàkhâ. 

Cette union explique pourquoi, dans deux hymnes au moins 
(I. 155 et VII. 99), les deux divinités sont invoquées ensemble. 

Indra, le dieu puissant entre tous, ne refuse pas son aide à 
Visnu et lui prête la force de faire ses trois pas : 

VIII. 12. 27. te (indra) vlmur ôjasd ivïni padd vicakramé, 

Visnu d'ailleurs fait ses trois pas en faveur d'Indra : 

VIII. 52. 3. ycismai (indrâya) vimus trini padd vicakramd. 

C'est son tribut de reconnaissance à l'égard du dieu à la foudre. 



CHAPITRE IX 

TVAtTAR 

Tvastar correspond à Vulcain de la mythologie grecque. C'est 
Thabile forgeron, ou, suivant Texpression de M. Oldenberg 
« le robuste artisan ' ». Son caractère et sa fonction sont en rapport 
avec son nom ; car le mot tvàétar, dérive du radical taks 
(sous sa forme archaïque tvakè), qui signifie charpenter, faire^ 
achever. 

L'étyraologie révèle ainsi dans Tvaâtar un nouveau nom du feu. 
Bergaigne avait déjà reconnu que ce dieu est « identique par son 
essence à Agni*». C'est, en effet, Agni appelé d'un autre nom et 
conçu sous un aspect particulier; c'est le feu construisant le 
sacrifice, conduisant la libation à son plein développement, lui 
donnant sa forme la i»liis achevée. Tvaàtar est le dieu fabricant. 

Mais qu'est-ce qu'amener le sacrifice à son plus haut degré de 
perfection, sinon faire apparaître les flammes? Aus^i une des 
fonctions de Tvastar consiste-t-oUe à mettre le char en mouve- 
ment : 

Il . 31 . 4. utà syà devdh .... tvastar. . . . jûjuvad rdtham. 
« Et le dieu Tvastar a mis le char en mouvement. » 

car les flammes sont le char du sacrifice. 
Elles sont aussi les routes que suivent les dieux pour monter au 

* Oldenberg, die Religion des Veda^ p. 233. 
' Cf. Bergaigne, la Religion védique^ III, 47. 
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ciel* C'est pourquoi Tvastar donnera également Têtre à ces rou- 
tes, à ces chemins ; il les construira, les manifestera : 

II. 3* 9. prajâm tvàUà vl syaiu dthâ devânâm âpy élu 

pâthah. 
a Que Tvastar rende libre la progéniture et que le chemin 
des dieux apparaisse! » 

Tvastar mérite donc tout particulièrement Tépithète de sukrij 
« celui qui fait bienj le bon fabricant » : 

ULM. 12* sukrt..,. ivâstd. 

L'œuvre qu'il édifie ne peut maoquer d'être parfaite^ car il la 
iele habilement, à l'aide de a ses belles mains » : 

Cf. IIL 54. i2.,.., supânih.,., tvdstâ. 

VI . 49-9. supmiim.,.. tvàsiâi^am, 

VII. 34, 20. tvàMâ $upàni/i. 

11 lui donne aussi « toutes les formes» qu'il possède lui-même : 

Cf. I. 13. 10. ivâMdram viçtHÎrûpam. 

IL il. 19. tvâslràm viçoârûpam. 

IIL 55. 19. deoâB tûâstd..,, viçi^ârûpafu 

X. 8* 9. tvâstrâsya . . . tiçvâf*ûpast/a. 

Entrons mainteuant dans les forges de Tvastar^ dans son atelier, 
voyons -le à l'œuvre 

Tvastar a pour mission de construire le sacrifice. Il commence 
donc par entrer en rapports avec h libation, « De cette coupe 
nouvelle qu'avait établie le dieu Tvastar, voilà que vous en avez 
fait quatre )>, dît, à propos des Rbhus, le vers I. 20, 6. du 
Rig-Véda : 

utà iyàm camasàm nàvant tcàstur devâsya niêkrtam 
àkarta calùrah pùnah. 

Cette coupe, c'est la libation, désignée métaphoriquement sous le 
nom du récipient imaginaire qui est censé la contenir, Tvastar Ta 
établie j il la éditiéei il Ta transformée en tlammes. Ensuite les 



288 LES PRII?CIPALES DIVIIVITÉS 

Ilbhus ou les Somas pavamânas complètent l'œuvre de Tvaètar : 
de la coupe unique, ils en font quatre, par analogie peut-être 
avec les quatre points cardinaux. 

Voilà donc Tvastar en relations avec les Rbhus et avec la coupe 
partagée en quatre. Le mythe commence. Bientôt il s'enrichit 
d'éléments nouveaux. 

De même qu'elle s'appelle une coupe, la libation peut être 
comparée à une femme ou à des femmes. La fonction delà femme 
est d'engendrer; or la libation n'engendre-t-elle pas le feu du 
sacrifice? L'idée de génération permet de rapprocher la libation 
et les femmes, et explique comment la première peut être implici- 
tement assimilée aux secondes et en recevoir le nom. 

De ce fait, le mythe de Tvastar prend de Textension. Le dieu 
entre en relations avec les femmes, avoc les génératrices. 

La base des tlammes baigne dans la libation : pareillement Tva- 
star se baigne au milieu dos femmes : 

I. 161. 4. tvàstâ fjndsv antdr ny ânaje. 

Il les goûte, car le feu goiite la libation et s'en empare : 

Cf. II. 31. 4. tvnstâ gndbinh sajôsâh . 

II. *d(j.*3,Jujumnàh,,. t càstar,..jànibhih. 
VI. 50 . 13. tvàstâ,.. jù n ibhi/j sajômh . 

Il y a plus. Tvastar doit letre aux femmes; elles Tengendreat ; 
elles lui permettent de manife:^ter son activité : 

X. 60. 3, trcistâ no gnàhhih,.,. jincalu. 

En outre, Tvastar .s'empare des femmes. Il reçoit alors Tépi- 
thète de gndvatj « possesseur des femmes » : 

II. 1. 5. trusta fjnàcah. 

Quand il a conquis les femmes, Tvastar, après avoir été leur fils, 
devient leur mari. Avec elles il crée sa progéniture : les flammes 
du sacrifice : 

m. 55. 19. (/erffstràsUh.. pnpnsa prajâh.., jajâna. 

« Le dieu Tvastar a nourri, a engendré ses progéoitures. » 
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Les flammes élant actives, la progénilnre de Tvastar consiste 
surtout eoeafaiits mâles : 

VII. 34. 20, fiàêiàsupânir dfhfhâlu vit an* 

Que Tvaslar aux belles mains établisse des mâle^ î » 

Nous avons vu Tvastar devenir le mari des femmes qui lui 
avaient donné naissance. D^autres textes en font le compagnon de 
ceux à qui il a donné rexistence ; il est le îvèro de ses propres 
fils : 

IL 31. 4. nia sf/f} f/evo bhnrana&ya mkmnis ivàMâ^,.*. 
<ï Et le dieu Tvastar, compagnon de la création.... )> 

Le mythe de la progéniture de Tva^^j^r nous achemine vers celui 
de Tvastar père d'Agni. Eti effet, le mot uprogénifureity, prajâ^ 
disignant les flammes, peut s'appliquer à Agoi considéré comme 
r»*nsemble de ces flammes. 

C'est pourquoi Tvai^ ta r, aidé des eaux, engendre Agni* Celui-ci 
est non seulement a fils des eaux», mais « fils des eaux et de 
TvaMar » : 

Cf. X, 2. 7* yâm (ac/nim) tDâpas fràHâ tjàm tvà.... jajâna, 
X. 40. 9, agnim....Jdfustdm âpas Irâsiâ. 

Tvaètar est aussi en rapports trcs étroits avec Indra. Il forge 

le vajra du dieu guerrier : tel Vnlcain façonnant la foudre de ZsJ^. 
Le fait est établi par un grand nombre de passages: 

|. Cf. L 32. 2. tpàsiasmait^ijram..», talakm- 
L 52. 7. tvâstâ... tatnksa râjram. 

L 61. 6. ivûHà tahmd tâjram* 
V- -jl. 4. takmn Iràstâ vâjram* 
X. 48. 3. irùMd vnjram aiaksat. 

Si le mythe est bien attesté, comment s'explique l-il ? Tvastar 
[personnifie le feu du sacrifice ; il en est tle même d'Indraj et de 
[même aussi du vajra. En réalité et objectivementj les trois termes 
[i^identiflent et se confondent. Le langage niétapliorique sud 

blit entre eux une distinction. 
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Tvastar est né de la libation ; Indra également ; ils sont contem- 
porains. Mais tandis qu'Indra est censé s'éloigner pour se livrer à 
ses combats habituels, Tvaètar reste en communication étroite avec 
la libation ; il en fait sortir une flamme nouvelle qu'il façonne et 
qu'il aiguise ; c'est le vajra, l'arme redoutable et meurtrière avec 
laquelle Indra accomplit ses valeureux exploits. 

Ainsi la matière mythique est invariablement la même; c*est le 
sacrifice. Mais celui-ci est décrit à l'aide de formules mille et mille 
fois variées. D*où les mythes d'aspect si différents dont nous avons 
déjà rendu compte, et que nous rencontrerons encore en étudiant 
les autres divinités. 



CHAPITRE X 



BflHASPATi OU BRAHMANASPATI 



Quand il a gi-andi, quand il s'est développé, le feu dusacritlce 
pénètre de ses flammes la libation qui lui a donné naissance, 11 s'en 
empare; ît s*en rend maître. Et comme l'oblation est le « récon- 
fùri î>^ brhài ou bràhman^ du feu, celui ci reçoit le nom de 
nmaîire du réconfort », brhaspàti on brâhmana&pâti. Telle est 
la signification de ce dieUj identique au fond à Agni, 

Pourtant Brhaspàti ou Brahmanaspati est généralement consi- 
déré comme «le maître de la prière S) ou «le roi de la prière*)), 
M, Hillebrandt, de son côté, voit en lui à la fois un « dieu lunaire 
et le maître des plantes^». 

L'interprétation de Brhaspàti comme dieu de la prière provient 
de ce qu'on a attribué aux mots brhàf et brdhman le sens de 
prière qne les contextes semblaient justifier. 

Mais le sens de réconfort n*est pas moins Légitime et se justifie 
par Tétymologie. 

Bfkât et brâhman dérivent tous deux, en effets d'un même ra- 
dical : brh (forme forte barh)^ qui signifie i^fre fori^ et quia donné, 
en outrej harkis^ la force. 

Si brhàt et bràhman désignent le réconfort^ c*est'à-dire la 



* Bcrgaigiie, la Religion t^idiquê. î, 209. 

* Oldenb^fg, die Rdiginn des Veda, p. t30, 

^ Hillebrandt, Vedixche Mythologie, î, 401, sq|. 
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libation qui nourrit et fortifie les flammes, brhdspAti ou brAh- 
matïaspàti^ est donc bien le maître du réconfort. 

Le développement du mythe de Brhaspati ou Brahmanaspati 
va nous montrer maintenant que le dieu ainsi désigné n'est autre 
qu'un dieu igné. 

En premier lieu, Brhaspati est de couleur dorée : 

V. 43. 12. br/faspàitm.,, hlranyavarnam. 

11 ost brillant et éclatant comme le soleil : 

II. 23.2, brhaspate..., icasuryah. 

Pareil à Tvastar, il a toutes les formes, par allusion aux chan- 
gements incessants que los flammes subissent dans leur aspect : 

III. 62. G. virrf'frûpatfi,,. brhaspnfim. 

De même que tous les dieux ignés, il est grand et puissant : 
I. 190. 8. maliàlj,.,, f/'o-ismàn brhaspàtih. 

Gomme tant d'autres dieux, sa force le fait comparer à un tau- 
reau : 

Cf. I, IdO.S.brhaspdiirvrsabhfîh. 
I. 190. 1. vrsabhfti}i.,,. hrhdspdlim. 
VI. 7M. 1. hr/iaspiiitlj..,. orsabhàh. 

Comme Agni, ils est flls de la force: 

I. 40. 2. (bvàhmatjas pale) sahasas pulra, 

ou bien il naît du foi 1 : 

I, 190. 8. iucijâtâh.... hrltaspùtih. 
ou entin Tvastar rong^uidn» : 

II. 23. 17. (ht'haspate) tvâ .. IvàMâjanat, 

Aprôs ravoir produit, « le fort » fait encore grandir Brhaspati : 

II. 24. 11. râimsd varfiksi/ha.... hrâhmaitaspdtilj, 

A son tour, h dieu engendre tous les réconforts, parce quelles 
allume, leur donne Texistence éclatante : 
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IL 23, 2p vtçcemm ij janitâ bràhmanûm asi. 

Comme Vis nii^ Brhaspati a trois demeures; il est irisarfAûs/Ari : 

IV. 50. 1. brhaspâiis irisadhasthàh , 

C'est dans la plus inférieure de ces trois demeures^ dauh la liba- 
tion proprement dite, qu'il puise les éléments nécessaires à sa 
croissance et à son développement : 

IL 24, il . yd ' tare vrjane... . vavdksitha.. . - fjrâhmafmsptUik, 

De cette demeure inférieure, il s*élève pour gagner la région 
supérieure j le ciel suprême du sacritice, où il se manifeste et où 
« il naît », d'après le vers IV, 50. 4 : 

brhaspdtih .... jdyamânah. , . paranié v y aman , 

Mais il ne cesse pas pour cela tout rapport avec la demeure in- 
férieure; celle-cij au contraire, lui est agréable, et il j plonge sa 
langue. De là lui vient son épithète de mandràjihva^ « qui a sa 

ingue dans l'agréable )> : 

L 190. l* mandrâjihvam brhmpàiim. 

Brhaspati est donc un dieu igné, brillant et éclatant. Il crépite 
aussi ; il a une voix ^ également qualifiée d éclatante : 

X, 98. 2. dâdhàmi te dyumûHm vacant. 

C'est pourquoi il est sage, et même le plus sage des sages : 

II, 23. 1, ivâ.*. havâmahe kavimkamnâm.,. brahmanaspata. 

Nous signalerons maintenant quelques attributs plus spéciaux 
deBrbaspali. Ses raj>ports avec la libation lui valent un certain 
nombre d'épi t h êtes dignes de remarque, 

Par exemple^ il connaît les eaux : 

I* 190, 7. sa vidvân... brhaspdtih,.,. àpah. 
Il a aussi trouvé les vaches : 



* Cet attribut a donné lieu à rinterprétatîon àe Brhaspati comme dieu 
de la prière^ 
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Cf. I. 62. 3. brhaspàtih.... vidàdgâh. 

I. 62. 2. gâ àvindan. 

X. 108. 11. ùd gâco yaniu.., brhaspàtir yâ àvindan. 

D'après le vers X. 07. 5, il a trouvé non seulement les vaches, 
mais Tauron», le soleil et l'éclat : après s'être emparé des vaches 
ou des eaux-libations, no devient-il pas, en effet, brillant comme 
l'aurore ou le soleil, et resplendissant? 

brhaspàtir mAsarn sâryam gâm arkàm viveda. 

Les vaches ou les eaux font-elles résistance, Brhaspati use de 
violence envoies elles. Le dieu belliqueux apparaît. 

11 conquiert les eaux; il vainc les richesses et les grandes étables 
liches en vaches : 

VL 73. 3. brhaspàtih sdm ajayadvàsûni mahô vrajdn gômato 

demi esâh 
apùh sisàsan. 

Il fait aussi la conquête de la lumière ; car, de même quMudra, 
il fend le rocher et trouve les vaches-libations qu'il transforme 
o:i flammes : 

X. 68. 11. jyôtir dhan brhaspàtir bhinàd àdrim vidàdgâh. 

Cf. VI. 73. 1. adribhlt,,, brhaspàtih. 

Le dieu communique même «lu char qui le porte son f ouvoir de 
vaincre. Car le vers II. 23. 3 dépeint ce char comme « possédant 
la lumière, tuant les Raksas et trouvant le ciel » : 

jyotièmantam ràtham rtdsya tisthasi 
brha^pate. . . y^akèohànam.. . svaroidam. 

Quelque combat qu'il soutienne, Brhaspati est victorieux : 

II. 23. H. prtanàsii sâsahih asi brahmanas pata. 

Ainsi, il tue les Vrtras : 

VI. 73. 2. brhaspati If.,, ghnàn vrtrâni, 

et en général tous les ennemis, tout « ce qui n'est pas ami t^ dit 
le vers ; 
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VI. 73. 3. brhaspdtir hànty amitram. 

C'est pourquoi Brhaspati mérite au plus haut degré Tépithète 
dejisnùj «vainqueur» : 

IV. 40. 1. brha$pâteh...jtsn6/f. 

Les exploits qu'il accomplit rapprochent Brhaspati du puissant 
dieu guerrier Indra. Aussi les invoque-t- on souvent ensemble : 

Cf. IV. 50. 10. indraç ca sômam pibatam brhaspate. 
IV. 50. 11. brhaspalaindra. 
VI. 47. 20. brhaspate.,. indra. 
X. 100. 5. indra.... brhaspate. 
X. 164. 4. indra brahmanas pâte. 

Ils forment même un couple inséparable : 
II. 24. 12. indrâbrahmanaspati. 

Tousces passages montrent clairement, croyons-nous, et sans 
qu*il soit besoin d*insister, que Brhaspati ou Bi*ahmanaspati c'est 
Agni sous un autre nom, et qu'ici encore il s'agit d'une épithète 
métaphorique du feu du sacrifice personnifiée et érigôe en divinité. 



CHAPITRE XI 

AOITI ET LES ÂOITYAS 



Nous abordons maintenant rétudo des groupes de divinités dont 
le Hig-Véda fait mention. Nous commençons par la déesse Adili 
et ses fils, les Adityas. 

Aditi. 

Qu'est-ce que la déesse Aditi et quelle est la signification du 
mythe qui la concerno? 

Nous connaissons déjà Tétymologie du mot aditi. 11 se décom- 
pose en : a, préfixe négatif, et ditt, « lieèi » (du radical ddy 
i( lier y)). Adilij c'est donc celle qui n^ a pas de lien, celle qui 
a est pas liée, la déliée. 

La plupart des interprètes admettent cette étyraologie; mais ils 
en tirent des conséquences très divergentes au sujet de la signifi- 
cation védique de la déesse Aditi. 

Bergaigne, sans affirmer son opinion d'une façon absolu6| tend 
à considérer Aditi comme une divinité vaguement panthéistique. 
« On comprend facilement, dit-il, qu'un personnage dont le nom 
« est resté usité conrne adjectif et sert en cette qualité d*épithète 
« à d'autres dieux, u'a pu prendre une individualité bien tranchée, 
(( qae la notion a du on rester plus ou moins flottante, et qu'il 
« était, plus qu'aucun autre, propre à porter les idées panthéis* 
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« tiques, qui se retrouvent d'ailleurs à un état de développement 
(( plus ou moins avancé sous la plupart des conceptions 
« védiques^ » 

M. Max MûUer est plus catégorique. Pour lui, « Aditi a signi- 
« fié d'abord «qui est sans lien, non enchaîné, non enfermé », d'où 
« sans limites, infini, Tlnfini*. » 

Sans aller jusqu'à faire d' Aditi la déesse de l'Infini, M. Olden- 
berg voit en elle « un concept personnifié » ; c'est le fait de ne 
pas être lié, la liberté^. 

M. Regnaud, au contraire, interprète le mot dditi dans un sens 
tout à fait concret, et, sous ce nom, voit « la libation mise en 
liberté, c'est-à-dire versée surle feu et enflammée^ ». 

Avant de nous prononcer sur la signification d' Aditi, examinons 
d'abord quelques passages védiques où il est question de cette 
déesse. 

Anvers I. 136. 3. nous voyons qu' Aditi est «lumineuse », 
qu'elle est douée d'un « céleste éclat » : 

jyolismatlm ddiiim,».. svàrvatlm. 

De ce passage, il convient de rapprocher levers VII. 82. 10, où 
il est fait mention de la « lumière » d' Aditi : 
jf/6tir àditeh. 

D'autre part, le vers V. 59. 8 identifie Aditi avec le « jour» ou 
le « ciel » : 

dyaùr dditih. 
et le vers II. 1 . 11 avec le dieu Agni : 

Ivâm agne ddilir deva. 

Un dernier passage, enfin^ nous apprend que « d' Aditi est né 
celui qui est habile (à prendre) » : 

' Bergaigne, la Religion védique^ III, 89. 

• Max Mùller, Origine et développement de la religion^ trad. fr., p. 208. 
^ Oldenberg, die Religion des Veda, p. 204. 

^ Regnaud, le R!g-Véda et les orig nés de la mythologie indo-euro- 
péenne, p. 193. 
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X. 72. 4. nditer dâkso ajdyatà. 

Du rapprochement et de la comparaison de tous ces textes il 
ressort neltt^m'^nt qu'Âditi est une divinité lumineuse et ignée. 
C'est une autre forme, ou mieux un autre nom d'Agnî. Aditî per- 
sonnifie le feu du sacrifice représenté sous l'aspect féminin, ou en 
d'autres termes, et comme Tinterprète M. Regnaud, la libation 
déliée et enflammée. 

Enflammée, son éclat est comparable à celui du ciel ou du jour : 
en tant que libation, au contraire, elle engendre le feu, Agni, 
habile à s'emparer d'elle. 

Il faut donc, en somme, envisager Aditi à la fois sous son dou- 
ble aspect de libation proprement dite, et de libation enflammée. 
(lonime ses congénères mâles, Soma et Pûsau, elle est tout à la 
lois une divinité de l'offrande et une divinité ignée. Le vers suivant 
eï>t très probant à cet égard : 

1.89. 10. àditiv dyaùr ndiiir antàriksam 

àdilir niâtd sa pitâ sa pulràh 

vinre devd nditilj pâhcajdnâ 

ndilir jntfiyn àditir jânttvam. 
(* Adili, c'est h» jour (ou le ciel) ; 
Aditi, c'est l'atmosphère lumineuse ; 
Aditi, c^est la mère, le père, le fils ; 
Tous les dieux sont Aditi, ainsi que les cinq qui engendrent; 
Aditi, c'est celui qui est né ; 
Aditi, c'est celui qui engendre. » 

Los deux aspects d' Aditi sont mis ici en évidence. 

D'une part, Aditi, libation proprement dite, est la mère, et, par 
symétrie, le père du sacritice,car elle donne naissance aa feu sacré. 

D'autre part, Adili, libation enflammée, est brillante comme le 
jour ; elle constitue l'atmosphère lumineuse du sacrifice ; elle est 
celui qui naît d'elle-même, son propre fils, c'est-à-dire le feu, 
Agni ; elle est enfln tous les dieux, toutes les flammes brillante8^ 

* Voir un commentaire étendu dQ ce vers dans Bergai^e, la Retifion 
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Adîti n*egt donc ni une divinité abstraite, ni une divinité de 
rinfinî. C'est une déesse concrète, qui personnifie les deux éléments 
du sacrifice considérés dans leur solidarité mutuelle. Son rôle est 
d'ailleurs très reslreintj et le Rig-Védane la signale guère que 
comme la mère des Adityas, 

Les Âdityas en général > 

Les Adttyas sont, comme leur nom Tindique^ les fils d* Adîti : 

Cf. Il, 28, 3,putm aditeh. 
VIIL 18, 5. puirdso ûditek. 

D'après quelques passages du Rig-Véda ils seraient au nombre 
de sept. Levers IX. 114.3, entre autreS| le dit formellement ; 

denà âdityâ yé saptd. 

Cmi pourquoi quelques commentateurs les ont identifiés au 
soleil, à la lune et aux cinq planètes *. 

Le plus souvent cependantj il n*est question que de trois Adî- 
tjas, à savoir : Varuna, Milra et Aryaman : 

Cr VIIL 47. 9. dditi/t mâtd mitràsya... . aryamnô 

miruna$ya. 
VIL 60, 5. mitrû aryamâ vâruao ki sànti 
....putrâàditeft. 

Les Aditjâs possèdent toutes les qualités des dieux ignés et 
lumineux. 
Us sont brillants ou rois * : 

Cf. L 20* 5. iîdiiyébhiç ca râjabhih, 
IL 27 1 L ddUyébhyah, . * . râjabhyak . 

védique m, 89-01, et une traducUon expliquée dans Hegnaud, ie Rig-Véda 
et iês origines de la mythologie indo-européenne ^ p* 103. 

* Gt Oîdenberg, die neligion des Veda^ p. 193. 

' Râjan, roi, signifie él^'niologiquemenl le brillant^ û ce mot dérive du 
ridical ra/, *t briller^ avoir de r éclat n. 
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lis sont issus de Toblatioii : 

II. 3. 4. de va âditi/â yajhiyâsah. 

Ils s'assoient sur la chose forte enduite de beurre^^ en d'autres 
termes sur la libation : 

II. 3. 4. barfii/i..,, nhrténàktàm,.,. shiateddm.... âdiiyàh. 

D'après le vers I. 3ik 4, ils « allument » Agnî : 

devàsas ton mruyio mitrô aryamâ.,.. indhate.... 
agne. 

c'est-à-dire qu'ils produisent le feu du sacrifice en enflammant les 
oblations. 

Ils ont obtenu la demeure la plus haute : 

V. 67. I. vôruija mitrâryatnan vdrsiHham ksalrdm âçâtlie. 

Cette demeure la plus élevée est le ciel ; car d'après le vers 
I. 105. 10, au ciel est établi le chemin (ou le lieu de résidence) 
des Adityas : 

yàh'pdnthâ âdityô divL.., krtdh. 

Enfin les Adityas sont le plus souvent réunis, âskràh : 
\. ISii. 2, d no viçoa â^knt gamanlu devd mitrô aryamà 
vdrunah, 
cl ils jouissent ensemble des oblations : 

Cf. I. 180.2 sajùsàh. 

I. 90. 1. vàruno mitrâ/t,.,. aryamd,... sajôsdk. 

Tous ces caractères permettent de reconnaître dans les Âdiljas 
les fiammes personnifiées. Les Vclityas sont les frères d*Agni 
qu'ils allument. Ne sont-ils pas d'ailleurs les fils d'Aditi, c'est-à- 
dire les fils de la libation, qui leur donne naissance en s'enflammant ? 

Sont-ils trois ? Ils naissent de chaque partie de la libation qu'on 
suppose divisée en trois masses liquides superposées l'une à 
l'autre, comme nous l'avons vu en étudiant le mythe de Visnu*. 

t 

^ Peut-(''tre aussi sont-ils trois simplement parce qu'ils sont lepluBSoaven 
dt^signés sous trois noms différents. 
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Quand , au contraire, on les compte au nombre de sept, on a 

en vue, selon toute probabilité, ce nombre en tant que consacré 
déjà par d'autres formules à la qualification numérique des élé- 
ments du sacrifice* 

Il nous reste maintenant à préciser la signification particulière 
de chacun des Adityas, 




Varuna. 



Le principal des Aditjas, rAditya par excellence, c'est Varuna. 

MM. Hillebrandt* et Oldenberg^ voient en ce dieu une person- 
nification delà lune. Bergaigne, sans insister davantage, le consi- 
dère comme un Jieu « enveloppeur^* », 

Uopinion de Bergaigne noua semble exacte, à la condition 
d'être précisée. Gomme le voulait T illustre indianiste^ le mot 
ûàruna dérive du radical r.r (forme forle var)^ dont le sens est 
envelopper, Varuna, c'est donc Venveloppeur ; mais l'envelop- 
peur de quoi ? Rappelons-nous que les Adityas en général dési- 
gnent les tlammes. Varuna» en conséquence^ sera la flamme qui 
enveloppe la libation. Le dieu Varuna, en d'autres termes, 
représente le feu qui environne roblalioti, Tenveloppe de son 
cercle de tlammes a tin de mieux l'absorber. 

C'est pourquoi Varuna eslsudecàh (VUL 69. 12), cV-t-à-dire 
dieu (et objectivement : brillant) au plus haut degré, 

II est brillant en soi et par soi, svarnj (M. 28. l). 

Comme Agni et Indra^ il est puissant, b/iâri\ et sage^ kavi (IL 
28* 1)* D'après le vers X, 11. 1, il c< connaît tout» : 

viçvûfié Sfi Deda ràf^unafi. 
La mention de cette science universelle, qui n'est antre chose, 



* ifilkbranrltf V^ediAche Mythologie, f. 535. 
- Olderibtrrg, (^i> Religion de$ Veda, p. 1^3. 
' Bârgaigne, ta i^tîtgion védique, IIL li2-115. 
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nous le savons, que la connaissance de la libation, nous amèue 
à parler des rapports de Varuna avec cette dernière. 
Le dieu, dit-on, se tient en bas sur le fleuve : 

VII. 87. 6. âva sindhutu vùrunah.... sthât. 

11 s* avance, il vient au milieu des eaux : 

VII. 49. 3. fdpahj ydàâm.,. vdruijo yàti màdhye. 

et même, C3la va de soi, au moyen des eaux : 
I. 161. 14. adbhiv yâlivnrujiah. 

Quand il a grandi, grâce aux eaux' de la libation, Varuna 
deviont un dos plus puissants parmi les dieux. Ilest le dieu créateur 

des éléments de l'univers. 
Ainsi, il crée la terre : 

V. 85. 5. (vârutiasya)..,, vi yô iuaméprthivxm, 

11 la fend ensuite pour donner naissance au soleil : 

V. 85. 1. {cdrunâya],,. ri yô jaghâna... ^'thivini sûryâya. 
« (Varuna) qui a frappé la terre, pour le soleil*. » 

Après ravoir engendré, Varuna permet au soleil d^aooomplir 
sa course ; il lui ouvre les chemins : 

VII. 87. 1. ràdat pafhô lyirunalj sûryàya. 

il lui fait la route ample et large : 

1. 24. 8. un'oft hi ràruijaç caknva siivyâya pànthdm. 

Les aurores, de même^ apparaissent grâce à « rétablissement» 

de Varuna: 

I. 123. 8. sacante rdruijasya dhdma. 



' Cos rapports de Varuna avec les eaux de la libation le firent considérer 
dans la mytholugio postérieure comme le dieu des eaux en général. 

* es, Indra fendant le rocher (ndri) on les eaux de la libation sont conai* 
déréos commes cnferrares. 
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« Les aurores suivent (ou accompagnent) rétablissement 
de Varuna*. » 

Un tel pouvoir rapproche Varuna d'Indra, le dieu puissant par 
excellence. Lequel l'emporte sur l'autre ? On ne saurait le dire : 
ils sont égaux. 

Ils forment le groupe indrâvârunâj souvent invoqué : 

Cf. I. 17. 3. 

111.62. 1,2,3. 
VI. 68. 4, 7, 8, 10, 11. 
etc., etc. 

Tous deux lancent la foudre, le vajra : 

IV. 41. 4. indrâ i/uvdiu varuttâ... ni vadhistani vdjram. 

Dans les combats, on les trouve ensemble au premier rang ; 
aussi les appelle- t-onjouroyorfA^f (VII. 82. 9). 

Ils agissent de concert, unissent leurs forces et donnent la liberté 
aux eaux : 

VII. 82. 3. dnv apdm khdny alrntam ôjasd,.., indrâvarunâ. 

De compagnie, enfin, ils attaquent Vrtra et le tuent ; ce qui leur 
vaut Véi^ithète (le vrtrdturd (VI. 68.2). 

Mitra. 

Après Varuna, Mitra est le plus célèbre d'entre les fils d'Aditi. 

Le mot mitrd signifie ami, et il n'y a pas lieu de modifier 
cette acception lorsqu'il s'agit du dieu qui porte ce nom. Mitra 
est Vami^ et comme les Adityas représentent les flammes, il est 
Vami de la libation^ car il s'en empare et il l'absorbe avec 
joie. 

Lo feu du sacrifice : tel est le prototype de Mitra aussi bien que 

* L'établissement de Varuna, c'est la libation d'où naissent les flammes 
comparées aux aurorc^s. 
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(le Varuiui. Aussi ne saurions-nous, avec MM. Hillebrandt ' et 
Oldenberg*, identifier Mitra avec le soleil. 

Le mythe particulier de la divinité qui nous occupe n'offre rieu 
de caractéristique. Mitra est un dieu igné, issu du sacrifice ; il 
possède en conséquence les qualités accoutumées des dieux du 
même genre. 

La libation l'engendre. « Les eaux lui donnent Tètre », dit 
levers!. 96. 1 : 

dpa/t . . . mitrâm. . . . sâiUmn. 

ou bien il se manifeste grûce aux soinasqui le soutienneni : 
V. 81. 4. milro hharasidevadhàrmabhih. 

(Juand il est créé, il soutient à son tour la terre et le ciel tout à 
la fois : 

III. 59. 1. mitrô ihldhnra prthiohn utà dyâm. 

11 s'empare aussi du chemin, ce chemin étincelant qui conduit 
au cit'l et que parcourent les dieux ; il s'en empare en faveur de 
celle qui fut sa demeure primitive; autrement dit, et sans mé- 
taphore, Mitra transforme la libation en flammes : 

V. 05. 4. mitrùlj.., ksdydya gâtinn vanate. 

Tue des particularités les plus intéressantes de Mitra, c'est que 
les autres dieux ignés lui sont comparés. N'est-ce pas unenou- 
v«^lle prouve que Mitra est un des noms des flammes? 

Agni, par exemple, est, d'après le vers VI 13. 2, comme Mitra : 

àf/ne mitrô nà. 
Plus explicitement encore, il est étincelant comme lui : 
I. ;)8. 13. agnha milràm nâ darçatàm. 

Soma aussi, lorsqu'il est devenu Soma pavamâna, est étificelant 
comme Mitra : 

IX. 2. ô. mit7'ô un darvatnh, 

* Hillebrandt, VedUche Mythologie, 1.535. 

• Oldenberp, tUe U^ligion des Veda, p. 193. 
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La dyade Mitra- Varuna. 

Considérés individuellement, Mitra etVaruna (le premier surtout) 
donnent lieu à des mythes peu riches et qui s'effacent en quelque 
sorte devant la légende plus glorieuse des autres divinités ignées. 
Réunis au contraire, et formant le couple Mitra- Varuna, ils consti- 
tuent une des figures les plus importantes du Rig-Véda. 

Ce sont alors deux divinités « grandes » : 

VIII. 25.4. mahdnfâmilrdvdrunâ..,. devâu.. 

et « bien puissantes » : 
V. 66. 1. sukrâtû devâu. 

Ils sont les possesseurs de la grande richesse, à la fois terrestre 
et céleste : 

V. 68. 3. là .. çaktam pârthivasya mahàrâyô divyàsya. 

Ils sont aussi les maîtres des fleuves, sindhupatî (VII. 64. 2 
et des gouttes, âdityâ dânunas pùtl (I. 136. 3 et II. 41. 6). 
Cette dernière qualité leur vaut Tépithète de dieux « aux belles 
gouttes », qui leur est donnée au vers V. 62. 9 : 

sudânû mitrâvarunâu, 

La richesse, les fleuves et les gouttes désignent les libations. Il 
n'en est pas autrement du beurre que Mitra et Varuna ont tous 
deux pour matrice : 

V. 68. 2. yd ghrlàyoni mitràç cohhâ vàrunaç ca. 

Dégagés de Toblation, Mitra et Varuna étendent leurs flammes ; 
ils se font l'espace libre : 

X. 93. 6. 7nitrâvârunâ uruét/atàm. 

Ils montent au ciel, où ils séjournent parmi les autres dieux : 
V. 68. 3. vâm ksatram devenu, 
et où ils sont célébrés : 

Univ. de Lyon. — Oiérinot. 8U 
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V. 08. 2. devâ devésu praçastâ. 

Alors Mitra et Varuna brillent ensemble, samvàjâ (II. 41. 6.— 
V. 68.2 — VIII. 25. i). 

Dans le ciel, ils établissent le soleil comme un char éclatant : 

V. 63. 7. sûryam d dhatlho divl cltryam ràtham. 
car le soleil est leur œil : 

Cf. I. 115. 1. câkèur mitràsyavàrunasya.^., sûryah. 

VI. 51. 1. cdksufè..., milrâyoh.... vàrunayoh. 

VII. 01. 1. oâhi càk^uh,.., sûryah. 

L'établissement du soloil dans le ciel n'est pas le seul exploit 
accompli par les deux Adityas. D'après le vers V. 62. 3, ils font 
encore croître les plantes, vard/tdyatam ôéadhVij et gonfler les 
vaches, phivala^H gâh ; enfin ils répandent la pluie,£ti7a vrsttm 
srjatam. 

Aryaman. 

Lo troisième des Adityas nous retiendra peu de temps. Rare- 
ment il est cité seul dans le Rig-Véda, où son nom accompagne 
presque toujours celui de ses deux frères, Mitra et Varuna. 

lie mot aryamàn se décompose en art/â et man. Man est un 
suffixe qui donne des noms d'agent. Quant à aryd^ c'est vraisem- 
blablement un adjectif dérivé du radical «r, « mettre en mouve* 
ment, fav^e aller y), et qui signifie a(7<{/V aryd désigne le soma 
ou la libation, dont l'activité consiste à mettre en mouvement le 
sacrifice, à produire les fiammes. 

Aryaman est donc celui qui agit au moyen de ractif, on sim- 
plement r actif. Il représente, semble t-il, la flamme du sacrifice 
qui s'empare du soma après avoir été engendrée par lui. 

Le mythe personnel d' Aryaman se réduit, d'après le Rîg-Véda, 
à peu de chose. Comme Mitra et Varuna, Aryaman est, au vers 
VII. 36. 4, qualifié de « bien puissant », sukràtum aryamànam. 

Il est, cela va de soi, on rapports très étroits avec les vaches- 
libations, et, en particulier, avec la vache que les dieux ont donnée 
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aux Angîras; c'est lui, en effet, qui !a trait; autrement dit, il la 
tett^, la boitj rabsorbe ; 

L 139. 7. ri tdm fdhennm) duhre aryamâ. 

Ailleursj Aiyaman reçoit répithèle de « maître de la progéni- 
ture ï), et il est prié de faire naître celte progéniture, c'est-à-dire 
de développer les flammes: 

X. 85, 43, prajàrfi jmiayatu prajdpatih*... aryamâ^ 

Aryaman^ dieu igné, est intimement lié avec quelques autres 
divinités de nature analogue à la sienne, en particulier avec Agnîj 
Indra et Brhaspali^ 

Agni porte parfois le nom d'Aryaman. c( Tu es Aryaman, 
dit-on à Agui au vers V. 3* 2, lorsque tu as porté le nom caché 
des jeunes filles » : 

ivàm aryamà bhavasi yàl kanhidm nâina^*^ gùhyam 
bibliarni. 

Les jeunes ailes, au même titre que les femmes^ désignent les 
libations. Leur nom est le crépitement qu'elles font entendre en 
s'allumaut. Aussi longtemps que le sacrifice ne s'accomplit pas, ce 
nom reste caché; il n'est pas entendu- Mais Agni Ténonce lorsqu'il 
allume les libations et les fait pétiller. Alors Agni et Aryaman se 
confondent dans leur prototype unique, la flamme. 

Les rapports d'Aryauian avec Indra et Mitra au vers L 174, 6 
sont plus simples : Indra et Mitra, dieux ignés, et en conséquence 
éclairés, pourvus d'un œil, «voient» Aryaman «devante) eux; 
prù .,.. pùçyann aryamânam . 

Quant à Brhaspati, a il conduit avec lui Aryaman au moyen des 
vaches x» : 
X* C8. 2. sâm gàbhi/i..,.. aryamânam ninâya. 

Ceci ne souffre ancune difficulté. Hrhaspatî* en allumant les 
vaches-li bal ions, se fait apparaître lui-même en même temps qu*il 
manifeste Aryaman- Tous deux, eu cflet, sont objectivement les 
tlammes du sacrifice. 
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CHAPITRE XII 

LES AÇVINS 

La dyade des AçTins. 

Los Açviiis forment iino dyade qui rappelle le couple Mitra- 
Variiiia. Us sont doux, comme le disent formellement certains 
passages du Rig-Véda, tels que le vers I. 22. 2 : 

ubhâ (leva .... açvhui là havâmahe, 

« Les deux dieux, les deux Açvins, nous les appelons! » 

Cf. I. 46. 15. arvinobhâ. 
1. 182. 4. açotnd,... ubhâ. 

L'adjectif numéral ubhâ, a les deux », peut n'être pas exprimé. 
Les deux Acvins n'en sont pas moins invoqués ensemble ; 
la forme duelle est alors employée, comme dans le passage 
suivant : 

VII. 74.4. arviiui devâ yâlam. 

(( vous les deux Açvins, les deux dieux, venez I » 

De plus, les deux Açvins sont souvent comparés aux parties du 
corps qui sont doubles, lels que les yeux, les oreilles, les mains. 
L'hymne II. 30 est intéressant à cet égard, vu le nombre considé- 
rable de comparaisons qu'il renferme. 

Ainsi les Açvins sont « comme les deux yeux, les deux mains, 
les deux pieds » : 

II. 39.5. ahsl ira.., hdstâr wa.... pâdevfi. 
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OU bien « comme les deux lèvres, les deux seins, les deux narines, 
les deux oreilles » : 

II. 39. 6. àstfiâv iva.... stànâv iva.,.. nâseva.., kàrnâv iva. 

11 sont aussi, d'après le vers X. 106. 3, « comme les deux 
ailes d'un oiseau » : 

paksâ... iva. 

Vient-on enfin à les comparer à différents objets, ceux-ci sont 
toujours accouplés. Par exemple, les deux Açvins sont « comme 
deux navires, deux attelages, deux moyeux, deux rais » : 

11. 39. 4. ndvéva.... j/ugéva.... ndbhyeva..,. upadhîva 
pradhîva. 

La signification des Açrins. 

Que représentent ces deux divinités toujours réunies, et quel en 
est le prototype ? 

Bergaigne les identifie au feu céleste et au feu terrestre; il en 
fait les agents principaux du sacrifice qui a lieu au ciel et du sacri- 
fice accompli sur la terre par les prêtres, à l'imitation du précé- 
dent. (( Les Açvins, dit-il, peuvent être assimilés aux deux 
« sacrificateurs qui nous ont paru représenter à l'origine le feu 
« terrestre et le feu céleste ^ » 

Pour M. Oldenberg, les deux Açvins sont Timage de l'étoile du 
matin et de l'étoile du soir ^. 

M. Renel enfin, qui a consacré aux Açvins une étude spéciale, 
s'exprime en ces termes à leur propos : a Primitivement ils per- 
« sonnifient, de la façon la plus vague et la plus générale, les 
« deux éléments du sacrifice, dont l'union est manifestée par les 
(( premières flammes. Ils sont l'élément liquide et l'élément igné, 
« confondus l'un avec l'autre, de telle sorte qu'on ne saurait dire, 

* Bergaigne, la Religion védique, ll,5l>9. 

^ Oldenberg, die Religion des Veda, p. 210-214. 
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« à leur apparition, si la libation existe encore, ou si Agni est 

(( déjà né. Ils représentent le moment où s'accomplit le mystère de 

« la génération de celui-ci par celle-là, œuvre essentielle du 

« sacrifice. Les deux principes, près de s*unir,sont si rapprochés 

« l'un de l'autre qu'on ne peut plus les distinguer; ils ont du reste 

(( un caractère commun : la libation, chaude et rougeâtre, s*absorbe 

(( déjà dans la tlamnie, et dans la flamme apparaît aussi la forme 

(( claire et lumineuse d'Agni. Nous sommes donc ramenés à la 

« défiuilion étymologique des Açvins : ceux qui ont des chevaux, 

« c'est-à-dire des flammes ^ » 

C'est en olF«?t à l'étymologie de leur nom qu'il faut demander ce 
que signifi(înt les Arvins. Açvin dérive de (tcva^ achevai ». Les 
Açvins sont donc ceux qui ont des chevaux. Mais quels sont 
ces chevaux ? Un passage du Rig-Véda, très explicite dans sa 
concision, va nous renseigner. 

Au vers I. 161 . 7, on s'adresse aux llbhus et ou leur dit: 

saifdhanranà ùçcàd dnvam ataksata. 
c( bons archers ! du cheval vous avez fabriqué le 
cheval. » 

Le cheval avec leciuel les Rbhus en fabriquent un autre, c'est le 
soma, la libation, ainsi nommée parce qu'elle produit les flammes 
et les supporte. 

(jUand au second cheval, celui qu'on fabrique du premier, c'est 
évidemment le cheval-feu, ce coursier que les hymnes représentent 
si sjuvcnt attelé au char do la libation. 

Nous voilà en présence de deux chevaux. Eh bien! chacun 
d'eux appartient à l'un et à l'autre des Açvins. 

Le premier des Aevins possède le cheval- soma ; il désigne donc 
métaphoriquement la flamme du sacrifice. 

Quant au second des Açvins, il possède le cheval-feUi ou plutôt 
se confond avec lui ; car seul un artifice de style, le dédoublement 
verbal, permet de les distinguer. 

* Renel, V Evolution d'un mythe ; Açmns et DioicureSj p. 67-68. 
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En somme, les Açvins sont une personnification des flammes 
sacrées dans leurs rapports avec le soma. 



Les épithètes des Açvins. 

Les Açvins reçoivent dans le Rig-Véda un certain nombre 
d'épithètes, parmi lesquelles les plus importantes sont les 
suivantes : 

Nâsatya. — Les Açvins sont fréquemment appelés nâsatyâ: 

Cf. I. 3. 3; 34. il; 116. 10, 16, 17; 117. 13; 184.3. 
V. 74. 2. 

VII. 72. 2. 

VIII. 26. 8. 

Le sens de nâsatya est assez difficile à fixer. Ce mot nous 
paraît devoir être décomposé de la façon suivante : 

nà a-satyà. 

Les deux préfixes négatifs nà et a s'annihilent réciproquement. 
Nâsatya è({\x\v2i\\i donc à satyà^ dérivé de as, aêtrer), et signifie 
en conséquence manifesté *. 

Les deux Açvins peuvent, en effet, recevoir Tépithète de 
manifestés^ puisqu'ils désignent les flammes du sacrifice. Ainsi 
entendu, nâsatya serait synonyme de l'adjectif purubhûtama^ 
dont le sens est « manifesté de très nombreuses façons », et que 
Ton trouve également joint au mot açvinâ : 

VllI. 22, S.tf/â purubhûlamâdevâ ... açoinà. 

Nr». — Les Açvins sont souvent aussi comparés à des hommes; 
d'où leur nom métaphorique de nârà : 



* Cf. anavadyà, t qui parle », littéralement « celui qui n' est pas ne 
parlafit pas », a-nà-vadt/à. 
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Cf. 1.3. 2; 46. 4; 47. 8. 

I. 112.3,16; 116.7,11,12, 14; 117.2,4,6,7, 18. 

etc., etc. 

Ils sont comme des hommes, parce qu'ils sont mâles^ forts, 
etc., et qu'ils s'emparent de la libation. 

Dasra. — Pour cette dernière raison encore, ils sont habiles^ 
dasrây c'est-à-dire habiles à saisir les oblations (dasrâ 
de daiiSj et synonyme de ddksa). 

Cf. 1.3. 3; 30. 17; 46. 2; 47. 3; 92. 16. 
1.112.24; 116. 10, 16; 117.5,20,21. 
I. 118. 6; 119.7. 

Sajoshas. — Les Arvins sont toujours réunis; ils jouissent par 
conséquent ensemble, mjôêasd (de $àm etjuéJydetovXes 
les offrandes qui leur sont adressées. 

Cf. VII. 72. 2. 
VIII. 35. 1. 

Ils jouissent de Toblation, jusél/wm yajnàm (VIII. 35. 4), et 
de toutes les substances qui lui sont métaphoriquement comparées: 

Par exemple de « ce qui coule» et de « l'herbe », trmpatam 
sutàysa devâv àndhasah (VIII. 35. 24) ; 

Ou bien du « combustible » en général, jusethâm adhvardm 
(V111.35. (i); 

Ou bien encore des « plantes » et des « eaux », caniétdm devâ 
ôiadlûèv apsû (VII. 70. 4). 

Et quand les libations sont enflammées et crépitantes, les Açvins 
goûtent « le chant », slùmayn juselhàm (VIII. 35. 5). 

Quelques autres épithètes des Açvins sont moins fréquentes, 
mais non moins caractéristiques : 

Ainsi, d'après le vers I. 184. 3, les Açvins sont « faits comme 
des flèches», isukrteva. Il y a évidemment ici une allusion à la 
forme dos flammes que représentent les deux divinités. 
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11 s'agit sans doute aussi d'une couronne de flammes lorsqu'on 
dit que les Açvins ont « une couronne de fleurs de lotus », pûska- 
rasrajd^ (X. 184.2). 

On comprend aussi très aisément, par des raisons analogues, 
que les Açvins soient les « maîtres de l'éclat », çubkds pàti 
(X. 93. 6), et qu'ils parcourent des « chemins d'or », hiranya- 
vartanl (I. 92. 18). 

La naissance des Açvins . 

Le mythe de la naissance des Açvins est assez peu développé 
dans le Rig-Véda. Pourtant ils reçoivent assez souvent Tépi- 
thète de divô nàpâtâ ; comme Agni, ils sont « fils du ciel » : 

Cf. I. 117. 12; 182.1; 184. 1. 

III. 38. 5. 

IV. 44. 2. 
X. 61.4. 

Levers 1.46.2. donne aux Açvins « le fleuve pour mère », 
slndhumàlarâ. Le fleuve, nous le savons, c'est la libation. C'est 
encore la libation que désigne le mot saranyû^ dont le sens est 
« la ruisselante « (de sar^ sr, a couler »^, et que l'on a considéré 
comme désignant la mère des Açvins, d'après le passage suivant : 

X. 17. 2. utdçvinâv abharad yàt tàd âsit 

àjahâd u dvâ mithunâ saranyûh. 
« Saranyû a porté les deux Açvins ; lorsqu'elle fut en cet 
état, elle a enfanté les deux (dieux) qui forment une 
paire. » 

Qu'ils descendent du ciel, qu'ils soient engendrés par le fleuve 
ou par Saranyù, la ruisselante, le mythe reste le même : les 
Açvins sont issus de Toblation. 

* Le mot composé pùékarasraj est un a^ri; ^ey. 
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lie char et les cheTaux des AçTins. 
La course qu'ils accomplissent. 

Le Rig Vcda représente les Açvins montés sur un char plutôt 
que chevauchant leui*s coursiers. Le dédoublement verbal seul rend 
possible une telle figure ; car les Açvins, ainsi que le char attelé i 
la libation, sont objectivement les flammes du sacrifice. 

Le char qu'attellent les Açvins, âyiikmtdmaçtinà...r(Uham 
(I. 157. 1) et qu'ils conduisent très habilement, raihttamâ{\. 
22. 2) ressemble au char d'Indra. 

G'c?t unbeau char, suràt/uh,, açcinâ (1. 22. 2), au joug d'or, 
au timon, à l'essieu d'or, aux deux roues d'or : 

VllI. 5. 29. hiranyàyl vâm j^àbhv^ Uâ àkèo hiranyàyah 
ubhd cakrâ hiranyàyâ. 

D'or en e^^t le siège, ràlhatit liiranyavandhuram (VIIL 5. 
28), et d'or également en sont les rênes, hiranyâbhiçum (VIII. 
5. 28). 

Le char des Açvins, d'après le vers V. 77. 3, est aussi de la 
couleur de «la chose douce », mdd/tuvarnah... r4//taA, c'est-à-- 
dire de la couleur du soma qu'il porte (auquel il est attelé), 
madhnoàhane.., rdlhe (l. 34.2). 

Ce char a d'autres qualitécî encore. Il est issu de Toblation, 
yajnlyam(l. 119. 1) et pourvu de cent richesses, çatâdciisum 
(I. 119. 1). 11 est rapide comme la pensée^ ràtltam... manojù" 
vam (I. 119. 1), car des chevaux rapides le traînent, jlrâçoam 
(I. 119. 1). 

Ces chevaux des Açvins ne sont pas seulement rapides, 
maksûyifbki/f.... hàyebhir açvinâ devâydlam (Vil. 74. 4). Ils 
sont encore magnifiques, volants, ailés, couleur de feu : 

^ Littéralement « rapide au moyen de ce qui pense », o'est-i-dire ta 
mojen du soma. 
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I, 118. 5. pari vâm àçcà vdpuéah patamgâ vàyo vahantv 
arusâh. 

Leur qualité d'être « ailés », vdyahj est des plus importantes; 
plus d'une fois le Rig-Véda la signale : 

Cf. V. 75. 6. 
VI. 63. 7. 

Puisqu'ils sont couleur de feu, les chevaux des Açvins sont 
également rouges, rjrébhir àçvaih (I. 117. 14). Ce sont 
aussi dos chevaux aux sabots rapides, dvavàtpânihhir àçvaih 
(VIII. 5. 35); et enfin, d'après levers I. 181. 2, des chevaux 
rayonnants, buveurs de lait, rapides comme le vent, célestes, 
diligents, rapides comme la pensée, puissants, droits, brillant 
de leur propre éclat : 

â vâm àçvàsalt çucayah payaspâ vâtararihaso divyâso 
àtyàli 

manojùvo vrsano vUâprithâ éhà svardjo açvinâ 
vahantu. 

Accomplie à l'aide de tels chevaux et sur un pareil char, la 
course des Açvins est immense. Elle ne s'étend rien moins 
que de la terre jusqu'au ciel. En d'autres termes, son parcours 
est le sacrifice, depuis la libation jusqu'à la pointe des flammes. 
Elle rappelle par là les trois pas du dieu Visnu. 

Le char des Açvins commence, en effet, par « environner les 
sept courants » : 

VII. 67. 8. pari vdm saptâ sravâlo rdthogât. 

ou bien il « s'avance dans la mer » : 

1.30. 18. vâm rdthah,..samv(dré açvinéyate. 

Puis, en même temps que « les Açvins appuient une des roues 
de leur char sur la tète de la vache, — cette même roue qui 
fait le tour des sept courants et pénètre dans la mer, — l'autre 
roue environne le ciel ; 
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I. 30. 19. yiy àghnyàsya mûvdhâni cakràm ràthasya 
t/emathuh 
pari dj/âm anyôd iyate. 

Le char commence son ascension ; il quitte la terre et monte vers 
le ciel. Bientôt, en efTet, les Açvins « atteignent le ciel x> : 

I. 22. 2. devâ dtvisprçd. 

et y prennent place : 

V. 74.2. divï devà nàsalyâ , 

Les ionctions des AçtIds. 

Los actions acconii)lies par les Açvins, quoique très variées, 
correspondent aux doux qualités qui les distinguent entre toutes. 

Les Arvins sont à la fois des médecins et des divinités bien- 
faisantes. 

Comme Rudra, et pour les mêmes raisonS| les Açvins sont 
médecins : 

Cf. I. 157. G. yumn} hastliobhisàjâ, 
X. 39. 3. nâsatyil bhisàjà. 

Us agissent en médecins : 
VllI. 9. 6. devâ bhisajyàthah . 

et ils sont habiles dans leur art : 

Cf. I. 116. 10. nâmtyâ dasrn bhisajdu. 

V111.8(). 1. ubhd hi dasrd bhisdjâ. 

Ce sont même, d'après le vers VIII. 18. 8, « des médedos 
célestes » : 

tf/d daivyd bhisdjâ açvinâ. 

(y est pourquoi leur intervention est toujours suivie de succès. 
Us rendent la vue à Taveugle, et ils font engraisser le maigre; 

X. 39. 3. andhdsya ndsalydkrçdsya... bhiédjd, ' 
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Grâce à eux, Timpotent redevient agile : 

I. H7. 19. srâmdm sain rinîthah. 

Cf. I. 112. 8.prândhdm çranàm càkêasa étave krthàh. 

« Vous faites que l'aveugle voie et que l'impotent marche. » 

A celui qui est maigre, à celui qui est gisant, ainsi qu'à la 
veuve, les Açvins donnent le libre espace^ : 

X. 40. 8. yuvàm ha krçàm yuvàm açvind çayùm 
yuvàm,., vidhâvâm urusyalhah. 

Pourtant les faveurs des Açvins vont spécialement à Atri. Nous 
connaissons ce personnage*. C'est Agni dévorant l'oblation. Mais 
avant d'apparaître, Atri gît dans la libation obscure comparée à 
une fosse remplie de ténèbres. Aussi les Açvins le ramènent-ils à 
la lumière. Ils le délivrent de l'obscurité. 

VI, 50. 10. àtrim,,,, tâmaso ^mumuktam, 

elle tirent de la fosse où il est tombé : 

Cf. I. 116. 8. rbîse dlrim açvinâvanitam un ninyathuh. 
I. 117. 3. rbisâd dtrim muncathah. 

Cette fosse, le vers I. 118. 7 la dit brûlante, par allusion à la 
libation qui deviendra le siège du feu : 

... àtrayé^vanltnya taptdm. 

Quand Atri a été dégagé des ténèbres, les Açvins « le rajeunis- 
sent », ils le font apparaître plein d'éclat : 

X. 143. 1. ùlrim,,, kpjuthô ndvam. 

* Toutes ces expressions sont métaphoriques : V aveugle, c'est le soma 
obscur ; les Açvins en Tallumant, le rendent brillant et, par là, lui donnent 
la vue. — Le maigre, c'est encore le soma non développé et qui en s'alla- 
mant prend toute son extension. — De même V impotent , le soma inerte, se 
transforme en flammes agiles, grâce aux Açvins. — Celui qui est gisant, 
n'est-ce pas aussi le soma liquide que la flamme mettra debout ? — Reste 
la veuve : c*est la libation privée de son mari, le feu, tant que le sacrifice 
ne s'accomplit pas. 

» Voir p. 134. 
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Atri n*est pas le seul protégé des Açvins. D'autres per- 
sonnages jouissent également des faveurs accordées par les deux 
divinités. Mais tous se ramènent au fond, comme Atri lui-même, 
à Agni, c'est -à- dire au feu du sacrifice. 

Les guérisons accomplies par les Açvins et leur intervention 
en faveur d'Atri nous montrent déjà ces dieux comme bienfai- 
sants. Ils sont, en ofTet, les dieux charitables par excellence. De là 
les traits suivants qui s'ajoutent à ceux qui manifestent leur bonté. 

Ils indiquent les richesses, manolàrà rayinâm (I. 46. 2), les 
trouvent, rnsuvidd (I. 40. 2) et les apportent, â no rayimvakatam 
( V. 42. 18). 

Les biens qu'ils donnent consistent surtout en vaches et en che- 
vaux : leur course est riche de ces animaux : 

II. 41. 1. ffômad û -^n nâsalydçmvad ydlam açvind vartili. 
« Courez, ô Açvins ! ô manifestés ! la course riche en 
vaches et en chevaux ! » 

En même temps que des vaches, de Tor s'échappe également de 
leur char : 

1. 92. 16. (içcinâ vavlih... gômad dasrà hiranyavat. 

il Açvins ! ô habiles! votre cours 3 est riche en vaches, 
riche en or ! » 
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LES MARUrS 

La troupe des Maruts. 

Les Maruts ne constituent pas seulement une dyade, comme les 
Açvins, ni une triade ou une heptade, comme les Âdityas, mais 
toute une troupe : 

Cf. I. 14. 3. mârutam ganàm , 
III. 32. 2. mârutenà ganéna. 
V. 61. 13. ad mâruto gand/i, 
X. 137. 5. marUtâni ganàh. 

Nulle part le Rig-Véda n'indique le nombre exact des Maruts. 
Ils sont légion ; leur « troupe est grande* », marûto vrddhàsenàh^ 
dit le vers I. 186.8. 

Les Maruts sont étroitement liés les uns aux autres. Us sont 
comme des jumeaux, marùtah...yamâ iva IV. 57. 4), et même 
de véritables jumeaux, car ils sont nés ensemble : 

Cf. 1. 37. 2. sâkfhn,,, âjâyanla. 
1 . 64 . 4 . sâhâ m ja juive . 
V. 55. 3. sâkâmjâlâh. 

Us accomplissent leurs actions d'un commun accord. Us brillent 
ensemble : 

^ Ou, plus exactement, a leur troupe s*accroU ». 
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I. 16C. 13. maruta/f... sâkùm...A cikitHre. 

Ils ont la même nourriture : 

I. 1C5. 1. sàvayasah... marùtah. 

Ils goûtent ensemble à l'offrande : 

Cf. VI. 17. 11. viçve martftalj sajôiâh. 
VlII. 27. 5. riçve sajôsdsa/j. 

Enfin ils pensent ensemble .• 

Cf. 1 18G. 8. mariitah,.. sdmanasah. 
V. 87. 8. marutalt,.. samanyavah. 
VIII. 20. 21. samanyavah.,. maruialj. 
VIII. 27. 5. ^nmaiiasah... viçve sajôsasah. 

La signification des Mamts. 

Il convient tout d'abord de se demander quelle est la significa- 
tion de ces divinités toujours réunies, et de déterminer ce qu'elles 
représentent et personnifient. 

On les considère d'habitude comme les dieux du vent. M. Olden- 
berg va mémo jusqu'à dire que cette interprétation est « indu- 
bitablement juste * )). 

Pourtant Bergaigne avait déjà fait des réserves à ce sujet. 
D'après lui, si les Maruls sont généralement considérés comme 
les dieux du vent, c'est en vertu d'un véritable cercle vicieux. Ils 
sont tels, parce que le mot rnarut^ en sanscrit classique, signifie 
(( vent ». Or le s(?ns de « vent » a été attribué au mot marutj parce 
que le mythe védique des dieux qui portent ce nom paraissait 
les représenter comme les dieux du vent. 

Voici d'ailleurs les termes mêmes de Bergaigne : ce On admet 
« d'ordinairequelos vents sont précisément le phénomène céleste 

* Oldenberg, die Religion des Veda, p. 224. 
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a Spécial euieixt représenté par la troupe des Marut^* C'est rîuter- 
(( prélation iadienue, et elle a été consacrée par l'emploi que fait 
« la langue poslvédique du mut ?/èar^tMans le iseiis de «veut»* 
u Mais ce sens est nécessaireiuent un sens dérivé, qui n'a pu 
i< être tiré derétymologie, quelle qu'elle soit, du nom de marnl^ 
« et a dfi être fourni par Tinte rprétation mythique des personnages 
« qui le portent , » 

Les dieux en question représentent les vents d* une faeon si peu 
spéciale quc^ ajoute Bergaigne, ce on pourrait soutenir par des 
ce raisons non moins fortes ridentité des Maruts et des éclairs, )i 
...,, (( Il n'est pas jusqu'aux nuages mêmes, continue-t-il, qui ne 
a puissent être représentés par les Maruts»; .. ,. et a les vents, 
« les éclairs et les nuages ne composent même pas encore une 
« liste coraplète des phénomènes auxquels les Maruts empruntent 
« leurs attributs ou qu'ils représentent eux-mêmes daus la mytho- 
c( logic védique^ » 

L'élymologie du nom des Maruts ne saurait nous renseigner 
sur le caractère de ces dieux, car elle est très încertûne. Le mot 
mariU provient-il du radical mar, m/\ dont le sens neutre est 
wourtVj et le sens actif /i^aj&per, ;w6'/'? Dans ce cas les Maruts se- 
raient ceui qui frappent. Dérive-t-il, au contraire, d'un second ra- 
dical mary que Ton trouve à Tétat redoublé dans le grec uipp-apoç, 
liapaxiftùt Alors les Maruts seraient les brillants^ les respten- 
dissatUs, 

Quoi qu'il en soit, la signification de ces dieux n'est pas dou- 
teuse : ils personnifient les rianinics du sacrifice. On s'en convain- 
cra par les deux passages suivants : 

l. 31. i. agne ta va vraté... njflyanla marhiah* 

« Dans ton objet de choix, ô Agni ! sont nés les Marut?^, » 

Agni pei'sonnifie le feu sacré, et son et objet de cboîxi», mmtà^ 
cottsistedans le somadont il s'empare avec prédilection- Or, qu'est- 



* fiergatgoe, la Religion védique, II, ^^75-379, 
Umv. DB Lyon» ^ UvÊniKor* 



n 
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ce qui prend naissance dans le soma, sinon les flammes ? Les 
Maruts, nés dans l'objet de choix, le soma, sont donc les flammes. 
Ailleurs nous lisons : 

1. 101. 9. Indra.,, sàgano ynarûdbhih. 

« Indra ! accompagné de la troupe des Maruts. » 

Indra est un autre nom d'Agni et représente le feu dusacriflce ; 
par conséquent Indi^a accompagné de la troupe des Maruts est 
une image du feu et de chacune des flammes qui le constituent. 

D'ailleurs le mythe des Maruts, tel que l'expose le Rig-Véda, 
est la preuve la plus sûre que ces dieux ont pour prototypes les 
flammes sacrées. 

La naissance des Maruts. 

Semblables en cela aux Açvins, les Maruts sont « fils du ciel j>: 
X. 77.2. dimis putrâsah . 

Leur mère est tantôt le fleuve : 
X. 78. 6. slndhumdtarah . 

tantôt la vache : 

I. 85. .3. gàmatârali. 

Le pkis souvent cependant elle est désignée sous le nom de 
Prrni. G(.'lle-ci, en cflet, au vers V. 52, 16, est nommée la 
mère des Maruts, à côté do Iludra, leur père, que nous connaissons 
déjà : 

prçnim.,,, mdtàram..,. pitdram... rudràm. 

Inversement, cela va de soi, les Maruts senties fils de Prçni: 
V. 58. 5. prçneh piitrâh... marlttah. 

C'est {)Ourquoi ils sont qualifiés de prçnimâiaraJi : 

Cf. 1.23. 10; 38. 4. 
L 85. 2 ; 89. 7. etc. 
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Qu'est-ce donc que Prçiii? Bergaigae l'identiflait à la uuée ^ Eu 
réalité, Prçni rappelle Saranyû, la mère des Açvins. Prçni (de 
prc, « verser y répandre^ a7^oser ») signifie littéralement « celle 
qui arrose » . 

Aussi ce mot, primitivement adjectif, sert-il d'épithète à la 
vache-libation : 

Cf. 1. 160. 3. dhenàm.,, prçnim, 
« La vache qui arrose. » 
1. 84. il. prçnayah... dhendvah. 
« Les vaches qui arrosent. » 

Employé substantivement, le mot prçni remplace les substantifs 
(fô ou dhenu^ « la vache », et nous lisons au vers V. 60. 5 : 
sudùghâ p/'çnih. 
« Prçni bonne laitière. » 

En somme Prçni désigne la vache-libation; et représenter les 
Maruts comme les fils de Prçni revient à dire que les Maruts sont 
fils de la libation. C'est le résultat auquel nous devions aboutir si 
les Maruts personnifient véritablement les flammes du sacrifice. 

Les attributs des Maruts. 

Fils de la libation, les Maruts doivent posséder les caractères 
des dieux ignés. 

Ils sont, en effet, brillants par eux-mêmes, svàbhânavah. (Cf. I. 
37.2; V. 53. 4.) 

De Uudra, le dieu à l'arc, leur père, ils tiennent les flèches dont 
ils sont armés, Isumantah (V. 57. 2). Us brandissent aussi des 
haches, vàrlmantah (V. 57. 2), des haches d'or, dit levers VIll. 
7. 32: maràdbhih..,, hiranyavâçlbhih . Ce sont donc des dieux 
guerriers. Comme Indra, ils combattent sur de beaux chars, 

* Bergaigne, la Religion védique, II, 398. — La Prçni a dté interprétée 
aussi comme étant la vache mouchetée (teintée de blanc et de noir). Dans 
tous les cas. la signification du mvthe reste la même. 
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su7*dt/ulh(V. 57.2), aux jantes d'or, htranydj/ebhih pavlbhih 
(I. 04. il), et que traîneut de rouges coursiers, couleur d'or : 

Cf. I. 88, 2. arunébhili.... piçdfigaih.. dçvaih. 
V. 57. A.pimhgâçvdarundçmh. 

Portés sur leur char, les Maruts, dans la course infatigable de 
leurs chevaux, franchissent l'espace, ce lisent dépassé le ciel et la 
terre », dit le vers X. 77. 3 : 

pm.... divàlt prt/tivi/dh,.. riricré. 

C'est une façon hyperbolique de parler, car les Maruts s'arrèteot 
au ciel où ils s'assoient : 

1. 19. 6. tjé nàkasyddhi rocané divi devâsa âsate 
marùdbhir agna â gahi. 
« Agni ! viens au moyen des Maruts, ces dieux qui sont 
assis là-haut dans le ciel, dans l'éclat de la voûte céleste.» 

Au ciel, les Maruts sont resplendissants entre tous les dieux 
grâce aux bijoux qui ornent leurs bras, vi bhrâjanie rukmdso ddhi 
bâhitèu (VIII. 20. 1 1 .), et leur poitrine, vdkéassu rukmâh (V. 54. 
1 1) ; grâce aux anneaux qui couvrent leurs mains, hdsteéu hhûdih 
(I. 1G8. 3) et leur pieds, patsi* khàddyah (V. 54. il). 

De plus, comme il sied à des dieux puissants, les Maruts sont 
immenses^, «rniVâ// (V.58. 2), étendus comme le ciel, marwte/*.... 
dyanrivoràvah (V. 57. 4). 

11 sont doués aussi d'une « force audacieuse » qui les rend viclo- 
rieux en toute occasion : 

I. 107.9. marulah... té dhrsnùnd çdvasâ çûçuvdhsah. 

Les exploits des Maruts. 

Cette force audacieuse dont les Maruts ont l'apanage leur permet 
d'accomplir des exploits remarquables. 

*■ Litt(5ralement « non-diminuës, non-opprimés », en conséquence, c tota- 
lement développes ». 
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Non seulement ils répandent la pluie : 

Cf. V. 53. 2. sasruh.,. ànu.,., vrstàyah. 
V. 55. 5. marutah...vrstimvarsayathâ, 
V, 58. 3. vrstim... vlçvemarùto junànti. 

et font couler les fleuves : 
V. 53. 7. sindhavah.. . . prd sasruh. 

les eaux, le lait : 
I. 64. 6. pinvanty apô marùtah... pàyah. 

et le beurre : 
I. 85. 3. ànu rtyate ghrtàm. 

Mais encore ils font trembler les montagnes ^ : 
I. 37. 12. mariitah ,,. girtnr acucyavîtana. 

et tout ce qui est sur la terre et au ciel : 
I. 64. 3. viçvà bhùvanâni pârlhivâ prA cyâvayanti divyâni. 

Les montagnes ne résistent pas à leurs assauts, elles se fendent • 
1.85. iO. bibkidur vl pàrvatam mantitah. 

elles s'écroulent et se mettent en mouvement sous l'irrésistible 
impulsion de ces divinités redoutables : 

Cf. I. 19. 7. Ihkhâyanti pàrvatân. 
I. 39. 5. p'dvepayanti pdrvatân. 

Les Maruts et Indra. 

Par les exploits qu'ils accomplissent, les Maruts rappellent Indra. 
Le dieu guerrier et les dieux « à la force audacieuse » sont faits 
pour s'allier. 

' Les montagnes-libations qu'ils fendent, mettent en mouvement, et d*oû 
ils font jaillir les flammes. 
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Aussi le Rig-Véda rep résente- t-il plus d'une fois Indra accom- 
pagné do la truupc des Maruts : 

Cf. III. 47. 2. indras(uj%no marùdbhi/i. 
III. 47. 4. indra..,.st\gano marmlhhih. 
etc., etc. 

On invoque à la fois Indra et les Manits : 
II. i\^. W.iwlrâmarutalj. 

Dans quelques passages, Indra est appelé « le possesseur des 
Maruts » : 

Cf. VIII. 70. o. maràtrantam... indram... havâmaJie. 
VIII. 76. (). iiidram.,. marntvantam havnmahe. 

Toutefois Indra ne saurait guère se passer de ses compagnons. 

Les Maruts accroissent sa force, <^ mariitah indra.... 

tfivis'tm arardhan (V. 31 . 10). Ils l'aident, ou mieux le favorisent 
dans le meurtro de Vrtra, âoan... d/w indram vrtratûrye 
(VIII. 7. U). 

Ils prennent aussi une part active à ses différents combats. Avec 
les Maruts, Indra fait couler les eaux, marùtsahhêndrah... 
srjfln,,.. apà/t (VII). 7(5. 3); et avec les Maruts encore, Indra 
fend la tête de Vrtra, />i//>o rnarittsakhâ xh vrtràsyàbhindC chîrcJi 
(VllI. 7(). 2). ' 

En résumé, les Maruts apparaissent surtout comme des dieux 
puissants et redoutables, analogues à Rudra, leur père, et à Indra 
qu'ils secondent de leur force. Us personnifient ainsi les flammes 
actives et agitées du sacrifice. En d'autres termes, les Maruts 
sont cdes inipétueux' ». 

' Cf. p. 131. 
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LES RBHUS 



Le nombre et la signification des Rbhus. 

Les Rbhus ne sont pas, comme les Maruts, en nombre indéfini. 
Semblables en cela aux principaux des Âdityas, ils sont trois. 
C'est ce qui ressort implicitement de diflférents passages du Rig- 
Véda. 

Le vers IV. 33. 5, entre autres, appelle l'un, « l'ainé », 
jyesthàh ; l'autre, a le cadet », kànlydn^ et le troisième, « le plus 
jeune », kanisthàh. 

Quelle est la signification de ces trois divinités? Leur nom peut- 
il nous aider à en déterminer le caractère ? 

Selon Bergaigïie*, le mot rbhù dériverait du radical rabhy dont 
le sens propre est « saisir ». Les Rbhus seraient ainsi « les 
saisisseurs », et on aurait affaire sous cette dénomination à des 
dieux actifs, personnifiant les flammes du sacrifice; celles-ci, eu 
eff'et, « saisissent » les libations. 

Les Rbhus, si cette interprétation est exacte, doivent être des 
dieux ignés. Ils apparaissent comme tels, en effet, dans le Rig- 
Véda. Plusieurs passages cependant, ainsi qu'on le verra bientôt, 
les donnent comme des dieux de l'offrande. 

* Bergaigne, la Religion védique. II, 408. 
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C'est pourquoi, si nous admettons, avec GrassmannS que le 
mot 7^bhif signifie a fort y puissant », les dieux qui portent ce nom 
personnifient d'abord, croyons-nous, les somas « forts », c'est-à- 
dire actifs à produire les flammes. 

Mais la libation s'allume ; elle devient ignée et brillante. Les 
Rbhus, qui en sont l'image, prennent alors Taspect de dieux écla- 
tants et lumineux. 

Aussi convient- il en définitive de les considérer à la fois comme 
des dieux de Toffrande et comme dos dieux ignés. 

Les Rbhus dieux de l'ofhrande. 

• 

Par là, les Rbhus rappellent Soma et Pûàan. 
Le vers 111. 54. 12 les appelle effectivement « les compagnons 
de Pùsan ' » : 

pmanvànta rbhava/j. 

Ce vers est déjà une preuve que les Rbhus représentent les 
libations, puisque Pùsan personnifie d'abord le soma. 

En outre, plus d'un passage du Rig-Véda donne les termes 
êbhà et Ddja comme synonymes, en faisant du premier une 
apposition au second. 

Cf. IV. 36. 3 et 4. vfijâ rbhavah. 

Le mot vàjay nous l'avons vu, désigne « le breuvage fortifiant », 
c'est-à-dire le soma, qui nourrit et réconforte les flammes'. Or, 
rbltff lui étant synonyme, il eu résulte que les Rbhus sont une 
dénomination métaphorique des libations. 

VaQ. a breuvage fortifiant », auquel parfois le Rig-Véda les 

* Grassmann, Worterb, z. U. I'. 

• Littéralement, k les possesseurs do Prtsan ». 
^ Voir p. 112. 
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assimile, les Rbhus, suivant d'autres passages, le possèdent 
« comme don » : 

IV. 35. 5. rbhavo vàjaratnâh ^ 

Le (( don » en question est celui que les Rbhus, en tant que 
dieux de Toffrande, font à leurs frères les dieux ignés. C'est « la 
part issue de i'oblation », laquelle, d'après le vers I. 20. 8, est 
(( partagée » par les Rbhus « dans les dieux », c'est-à-dire 
« entre les dieux » : 

âbhajanta,.. bhdgàm devésu yajniyam. 

C'est aussi « la chose grande, appartenant aux Rbhus », que le 
vers IV. 36. 3 représente comme « manifestée dans les dieux » : 

tàd vah... rbhavah.... devésu... abhavan mahitvanâm. 

Les Rbhus enfin ne partagent pas seulement l' offrande aux 
divinités ignées et lumineuses. Mais, de même que les somas sup- 
portent les flammes, de même les Rbhus «portent» les dieux 
brillants et éclalants ; de là leur épithète de dieux « por 
teurs», vàhnayah (1.20. 8). 

Les Rbhus dieux ignés. 

La libation est faite pour se transformer en flammes. Soma et 
Pùsan, d'abord dieux de Toffrande, deviennent dieux ignés. Il 
en est de même les Rbhus. 

« Etant morts, dit le vers I. 110.4, les Rbhus ont obtenu 
l'immortalité » : 

màrtâsah sânto amrtatvdm ânaçuh 
... rbhàvali. 

Ce passage nous renseigne sur la transformation subie par les 
Rbhus. Gomme les libations inertes et mortes qu'ils représentent 
et personnifient, ils ne tardent pas à obtenir « le fait d'être 
non-morts », à posséder l'activité ; en d'autres termes, ils 
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abandoonent leur première forme ; ils s'enflamment ; ils deviennent 
brillants et éclatants. 

Cette « marche à l'immortalité », car d'après le vers III. 60. 3, 
les Ilbhus « sont allés à l'immortalité », amrtatvâm érirej cette 
marche à l'immortalité, disons-nous, réuait les Rbhus aux 
autres divinités; ils « viennent » se joindre aux dieux : 

Cf. I. 161. 6. devdn agachata. 
I. 161. 7. derânayâtana. 

Le chemin qu'ils suivent dans cette ascension consiste évidem- 
ment dans ces fameuses « routes des dieux », qui, nous le savons, 
désignent les flammes : 

IV. 37. 1. dévâ yâlà pathibhir devaydnaih. 

C'est donc, en définitive, chez les dieux que les Rbhus obtien- 
nent l'immortalilé : 

IV. 36. 4. devésv ami'tatvàm ânaça. ..rbhavaJi. 

Du môme coup, ils obtiennent « la divinité » : 
m. 60. 2. deKatvâm rbharah sdm ânaça. 

Et quel est ce lieu où les Hbhus deviennent dieux, sinon le ciel 

où ils s'assoient? 

IV. 35. 8. fhl/iidiri nisedâ. 

ê 

Voilà les Ilbhus au ciel, parmi les autres divinités. Dès lors ils 
prennent leur part dos offrandes faites par les hommes j ils goûtent 
les oblations : 

III. 00. 1. yajnlyajH ôhâgâmânaçâ. 

Comme Agni, on les nomme « les fils de la force » : 

IV. 35. 8. rjavaso napcVah. 

ou bien « les fils de ce qui pense » : 

III. 60. 3. rbliàvah.,., mr'nio}^ nâpâta/i. 

ce qui revient au même, puisque « la force » et « ce qui pense », 
c'est la libation, le soma. 
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En tant que dieux ignés, les Rbhus possèdent deux qualités 
principales ; ils sont « bons archers » et « artisans émérites ». 

L'épithète de a bons archers », saudhanvanâsj est Tépithète 
par excellence des Rbhus. Elle revient pour ainsi dire à chaque 
vers des hymnes où il est question de ces dieux : 

Cf. I. 110. 2,4, 8. 
I. 161.2,7, 8. 
111.60. 1,3.4,5. 
IV. 35, 1.8. 
etc., etc. 

Nous savons quelle en est la signification. Les Rbhus sont 
« bons archers » parce qu'à l'aide de leur arc puissant et fort, le 
soma, ils lancent bien les flèches, autrement dit les pointes des 
flammes. 

Les Rbhus sont aussi des artisans. Ce sont des dieux « aux 
belles œuvres », svàpasah, dit le vers 1. 161. 6. 

Ces belles œuvres consistent à produire les flammes bril- 
lantes. 

Par là, les Rbhus entrent en relations étroites avec Tvastar le 
dieu fabricant. Gomme lui, ils édifient « la coupe » : 

1. 101.2. ékarn camasàm catùrah krnotana. 

« Faites une seule coupe (qui en soit) quatre ! » 

A vrai dire, la coupe est construite par Tvastar, et le travail 
des Rbhus consiste seulement à la multiplier, à faire quatre 
coupes d'une seule. Le vers I. 20. 6, que nous avons cité à 
propos du mythe de Tvastar, nous apprend ces détails : 

utd iynm camasàm nàvain Ivàstur devàsya niskrtam 
nkarta catnrah pùnah. 

(( De cette coupe nouvelle qu'avait établie le dieu Tvastar, 
voilà que vous en avez fait quatre. » 
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Les Rbhus ne sout donc pas, comme on le dit habituellement, 
les rivaux do Tvastar. Ils s'associent au contraire à ce dieu et 
complètent l'œuvre commencée par lui. 

Les Rbhus ne se contentent pas de partager en quatre une 
coupe jusque-là unique. Ils fabriquent aussi un char, le char des 
flammes attelé à la libation. 

Cf. I. 111. 1. iâ/isanratham,,. rbhâvah. 
IV. 3^i. 8. ràthart} yécakriih... rbhàvah 

D'après certains passages, ce char appartient aux Açvins. Mais 
co pourrait être également celui d'Indra ou des Maruts. 

Cf. X, 39. 12. rnthamyâm vâm rbhàvaç cakrùr açvinâ. 
I. 20. 3. tàhsan ndsatyâbhyâm,,. ràtham. 

Rappelons-nous d'autre part que l'ensemble des flammes est 
appelé dans le Rig-Véda, non seulement un char, mais un che- 
val. Aussi les Ilblius fabriquent ils des chevaux, en particulier 
les deux coursiers à la robe couleur de feu qui portent Indra : 

Cf. IV. 35. 5. akarla... Mrl... indravâhdv vbhavah. 
I. 111.1. tdksan hàrî indravdhâ. 

Aussi bien, faire jaillir les flammes, c'est transformer la liba- 
tion en rallumant. C'est pourquoi les Rbhus fabriquent aussi des 
vaches : 

Cf. IV. 34. 9. dhennm tatahsnv rbhdvah. 
I. 20. 3. tdhmn dhenum. 
IV. Î33. 8. yé cakrifh... dhenum.... viçvdrûpâm. 



Les Rbhus et Indra 

Il nous reste, pour en avoir fini avec les Rbhus, à dire quelques 
mots de leur alliance avec Indra. 

Gomme les Maruts, Varuna et la plupart des autres dieux, 
les Rbhus sont fréquemment invoqués en même temps qu*Indra : 
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Cf. I. 111. 4. indram â huva.,.. rbhûn. 

III. 60. 7. indra rbhùbhih,.. ûpa yâhi. 

IV. 34. 11. rbhavo yajné asmin sàm indrena màdatha ^ 

Les Rbhus, en effet, ont obtenu la compagnie du dieu guerrier : 
III. 60. 3. indrasya sakhyàm rbhdvah sdm dnaçuli. 

Indra est même donné comme un nouveau Rbhu : 
I. 110.7. îndrah... nàvlyân rbhùh. 

Indra, la flamme ardente, un Rbhu jeune, nouvellement mani- 
festé ! N'est-ce pas la preuve qu'avant de se manifester eux-mêmes 
sous la forme ignée, lea Rbhus sont les libations liquides, vieilles 
eu égard à leurs filles, les flammes ? 



CONCLUSION 



^ 



N 



Deux élémeals, croyous-nous, sont nécessaires à la Jormation 
dû ridée de Dieu* 

La religion a pour principe un état psychologiqiif>, qu'on 
appelle d'ordinaire la religiosité et dans lequel nous avons vu la 
cause prédisposante de la religion même. Cet état est diUScilc à 
définir, car il consiste en une série de sentiments très vagues et 
a peine conscients. Aussi la religiosité ne suffit elle pas à consti- 
tuer une religion 

Toute religion conqilètement développée comprend, en effet» 
des éléments dont la précision constraste avec ce qu'il y a d*indé- 
termiaé dans le sentiment religieux primilit Elle est pénétrée 
de notions abstraites rjui se résument dans l'idée de Dieu, 

Gomment, dans ces conditions, ia religiosité devient-cUe une 
religion î 

L*esprit humain est incapable» semble-t-il, d'imaginer sponta 
nément l'abstrait ; il ne peut pas davantage le dénommer, car 
l'appellation des choses repose nécessairement sur un ou plusieurs 
de leurs caractères perceptibles. L'abstrait est toujours précédé 
d*oiie idée concrète qu'exprime un nom déterminé* 

L'idée de Dieu n était donc pas, à rorigiue, telle qu*on a ri ni 
par la concevoir. Elle se dégagea peu à peu d'une notion coucrèto, 
Comment ce travail d'abstraction progressive a-t-ilpu s'accom- 
plir? C'est ici qu'intervient la seconde cause du développement 
de ta religion, celle que nous avons appelée cause déterminante 
Elle varie naturellement suivant les circontances et les conditions 
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OÙ elle doit inanifester ses effets. Elle u'est pas pour le sauvage 
ce qu'elle est pour Tenfaut ou pour rhomme des premiers âges. 

llechcîrcher la cause Jéteriniuaute de l'évolution de l'idée de 
Dieu dans la tradition indo-européenne : telle est la question que 
nous nous sommes proposé de résoudre dans ce travail. 

Nous en avons demandé la solution au document qui est le seul 
pi'opre àla fournir : le Rig-Véda. Le Rig-Véda, en effet, n'est-il 
pas tout à la fois le plus ancien livre que nous ait légué le monde 
aryen, et la source la plus féconde et la plus riche à laquelle il 
soit permis de puiser quand il s'agit des origines de la religion 
indo-européenne? 

Or l'analyse méthodique du Rig-Véda nous a montré que ce 
recueil d'hymnes est uniquement consacré à la description du 
sacrilice. 

Sans doute le sacrifice est un acte des plus simples dont la 
peinture n'exigeait pas d'amples développements. Dans le Rig- 
Véda. il n'en fit pas moins éclore une luxuriante lloraison d'ex- 
pressions figurées et métaphoriques. 

Ces formules prêtèrent à de fausses interprétations et donnèrent 
ainsi naissance à la mythologie et à la religion qui, à Torigine, ne 
se distinguent pas l'une de l'autre. 

L'idée de Dieu, qui jusque-là était demeurée comme latente dans 
les intelligences, se développa et se précisa sous l'influence de 
ces erreurs. Le derà lut, au début, la flamme brillante et mobile 
du sacrifice. 11 devint ensuite le dieuy c'est-à-dire l'être souverain 
et tout -puissant, sage et omniscient, immortel et céleste. 

Mais le feu sacré reçut, dans les hymnes, des noms divers, aussi 
variés qu'il plut à Timagination des poètes védiques de le repré- 
senter avec des attributs et sous des aspects différents. Le dem^ 
c'est-à-dire « le brillant », est aussi « l'ardent », indra^ a l'écla- 
tant », 7Hidrâ, « l'actif», r/iJ>m, « l'impétueux », morût. C'est 
pourquoi, à côte d'Agni, le seul dieu qui à l'origine eut une exis- 
tence réelle, et dont le nom était celui même du feu sacré, prirent 
place d'autres divinités. La raison de ce polythéisme ne réside pas 



CONCLUSION 337 

ailleurs que dans Tiaterprétation littérale de formules métapho- 
riques et de dédoublements verbaux qui semblaient faire de Rudra 
ou des Maruts, d'Indra ou de Visnu des personnalités distinctes, 
alors qu'il ne s'agissait que d'épithètes d'Agni, autrement dit du 
feu sacré. 

Des raisons identiques nous expliquent pourquoi tous les dieux 
védiques présentent des caractères semblables, et pourquoi tous 
les mythes qui les concernent ne sont en somme que les variantes 
d un seul et même mythe. Car Indra et Visnu, Rudra et les 
Maruts désignent Agni lui-même sous des noms différents, et 
tous personnifient le feu du sacrifice. 

Ainsi pour les Aryens des premiers âges, le feu, Agni, fiit le 
dieu par excellence, le dieu avec lequel l'homme se trouvait, au 
moyen des rites sacrés, le plus directement et le plus intime- 
ment en communication. 
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ERRATUM 



P. m, Jig. 10, au lieu de tel que le chien, lire tels que le chien. 

— 52, note 3, — Brief, lire Briefe, 

— 0'), lig. 10, — asjiV, lire apsv. 

— 07, — II, — çuhhro^ \\TQ çubhre, 

— 107, — 6, — asclejiia, lire asclepiax 

— 119, — 13. — ràcamâmah, lire ràcamânah, 

— 130, — 11, — leurs sont oflerts, lire leur sont offeris. 

— 15i, — 8, — hiranyàyenasavitâ , lire hiranyiiyena savitu. 

— 192, — 27. — des grand dieux, lire des grands dieux. 

— 207, 3, — t»ut ce qui est mal fait, lire les malfaiteurs. 

— - o, — celte chose mal faite, lire celui qui agit mal. 

— 217 et 348, dernière ligne, au lieu de Vâgasaneyi , lire Vâjasaneyi. 

— 226, dernière ligne, au lieu de brillante, lire brillantes. 

— 249, lig. 8, rt w lieu de cela, toi que Tunique dieu, lire cela, t ii, que l'unique dieu. 

— 265, et sqq. — pusàn, Wre pûsàn, 

— 271,11*:. 22, cunceptiou, /irtf conception. 

— 277. — 23 sqq. — « L*o;seau n'est pas plus fort. //r^ « Il n'est rien certes de 

plus fort, puis supprimer tout C alinéa : I/oiseau, 
comme Rudra, etc, jusqu'à : Cette force dont est doué 
Rudra, eic. 

— 293, ]']<:. 21 et p. 294, lig. 27, au lieu de brahmanas pata^ lire brahmanas pale, 

— 2î^4, — 2 et 3, au lieu de àvindav^ lire àvindat. 

— :rj8. — 11, — Rbhus, lire Rbhu.^. 

— 32 i, — 21 , de môme les Rbhus, lire de même des Rbhus. 

Le lectotir voudra bien aussi substituer // el .< à A el 5 dans tous les mots sans- 
crits où cette rectification est nécessaire. 

11 nous excusi^ra enfin de n*avoir pu, faute de caractères spéciaux, accentuer la 
vov«'lle r. 
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